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AVANT-PROPOS. 
Le but que nous poursuivons dans le présent 
ouvrage eet l'évaluation systématique d'une méthode d'en-
quête ethnographique et des interprétations qu 'elle a 
suscitées, surtout dans le domaine du mythe. A cet effet 
nous avons choisi l'oeuvre de Marcel Griaule,jugée par noue 
typique pour une démarche scientifique qui semblait mériter 
une analyse poussée. 
Que l'on ne considère dès lors pas nos commentaires com-
me une attaque systématique dirigée contre la personne de 
l'auteur en question, mais comme une réflexion d'ordre mé-
thodologique s*alimentant d'une oeuvre qui occupe une po-
sition de première importance dans l'ethnologie française. 
Cette réflexion qui se fait à partir du point de 
vue de l'anthropologie anglo-saxonne, suivra ime démarche 
qui allie la progression logique à une certaine variété. 
C'est ainsi qu'après une introduction où nous 
présentons la vie et l'oeuvre de M.Griaule et l'accueil 
réservé à sa production scientifique, nous abordons de fa-
çon indirecte notre étude critique en dégageant,d'après les 
méthodes familières aux anthropologues, les lignes de faîte 
ie la religion dogon. En effet, l'oeuvre de M.Griaule étant 
surtout consacrée au mythe des Dogon,une idée assez précise 
était indispensable au lecteur pour le familiariser avec les 
éléments de l'univers religieux de ce peuple soudanais. 
Suit alors une deuxième partie, plus centrale, où 
nous confronterons entre eux les dires dé H.Griaule sur dif-
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ferente pointe, tant abstraits que plus concrets, tous éga-
lement significatifs par rapport au but visé : établir sans 
équivoque le degré de cohésion dans la doctrine mythique at-
tribuée par l'ethnologue français aux Dogon. A l'occasion, 
nous soumettrons quelques hypothèses susceptibles d'éclairer 
des concordances ou des discordances parfois surprenantes. 
Ce sera surtout dans la troisième et dernière par-
xie que nous réintégrerons dans une perspective théorique 
les amorces de discussion disséminées dans les pages précé-
dentes. Nous espérons, par une suite de mises au point sys-
tématiques, cerner de façon définitive le sujet du présent 
travail : la signification possible de l'oeuvre de M.Griaule, 
et par là,celle de la méthode qu'il a employée et que sesdis-
ciples continuent d'utiliser. 
MARCEL GRIAULE ( 1898 - 1956 ) 
C H A P I T R E I 
LA V I E ET L ' O E U V R E 
D E 
M A R C E L G R I A U L E . 

I N T R O D U C T I O N 
10 La vie et l'oeuvre de Marcel Griaule 
Marcel Griaale est né le 16 mai 1θ9θ à Aisy-sur-
Armançon dans l'Yonne, d'une mère originaire de la Brie et 
d'un père auvergnat (1). Celui-ci étant chef de gare, le 
jeune Marcel Griaule grandit dans l'atmosphère des arri-
vées et des départe de trains, ce qui lui a probablement 
donné le goût des expéditions et des lointaine voyages qui 
furent si nombreux dans sa vie ultérieure. 
Après ses études secondaires il entre en classe de mathéma-
tiques spéciales en vue de la préparation du concours d'ad-
mission à l'Ecole Polytechnique. Pendant ce temps, la pre-
mière guerre mondiale a éclaté, et en 1917 il s'engage à 
l'année et entre à l'Ecole d'Application d'Artillerie à 
Fontainebleau où l'armée suivante il obtient le grade d'as-
pirant. Par la suite, il se porte volontaire pour l'aéro-
nautique et à la fin de cette même année, il obtient le 
brevet d'observateur aérien. Sans doute faut-il voir dans 
cet entraînement militaire spécialisé l'origine lointaine 
de l'intérêt qu'il n'a cessé de porter à la photographie aé-
rienne (2). En 1920 il devient sous-lieutenant d'aviation 
et participe pendant seize mois à la campagne de Syrie con-
tre les Turcs. En 1921 il est démobilisé et retourne à la 
vie civile pour reprendre aussitôt les études. 
Il s'inscrit à l'Ecole des Langues orientales vi-
vantes, suit les cours de Marcel Mause à l'Ecole pratique 
des hautes Etudes et rencontre à Pans un jeune Abyssin, 
originaire de Gondar et parlant la langue amharique, 
Noue tenons à remercier tout particulièrement badarne G. Calame-
Cnaula pour la photographie de son père qu'elle noue a aimablement 
fournie ainsi que pour les renseignements qu'elle a bien voulu nous 
communiquer. 
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Ato Agagnahou Engeda.Cette rencontre fut décisive pour l'o-
rientation ultérieure de M.Griaule, qui grâce à ce contact 
direct avec une culture étrangère, ве eentit vivement inté-
ressé et attiré par les richesses cachées des civilisations 
inconnues.Sous la supervision de Marcel Mauee et Marcel Co-
hen, directeurs d'études à l'Ecole pratique des hautes Etu-
des, il soumet le jeune Abyssin à une série d'interrogatoi-
res qui aboutissent en 1928 à la publication d'un volume 
intitulé Mythes. Croyances et Coutumes du Begamder. Entre-
temps il s'était marié et avait obtenu son diplôme d'abys-
sin. En cette même année 1928 il part pour sa première mis-
sion ethnographique en Ethiopie, grâce à l'aide et l'appui 
du gouvernement français et de l'Académie des Sciences co-
loniales. C'est au cours de cette expédition, qui dura un 
an, que germait dans son esprit le projet d'une mission 
ethnologique transafricaine qui partirait de l'Océan Atlan-
tique pour aboutir à la Mer Rouge. De retour de son voyage 
en Abyssinie, il publie Le Livre de Recettes d'un Dabtara 
abyssin (1930) et en mai de l'année suivante, il parvient 
à réaliser son projet d'une expédition transafricaine conçu 
deux ans plus tòt. Cette deuxième mission, qui a fait date 
dans l'histoire de l'ethnologie française a également été 
très importante dans la vie de M.Griaule : c'est en effet 
pendant ce voyage transcontinental qu'il rencontre pour la 
première fois les Dogon auxquels il consacrera la pinя 
grande partie de вез activités ultérieures.Cette deuxième 
mission Griaule, appelée encore Mission Dakar-Djibouti, 
quitta la France en mai 1931 et y revint en février 1933. 
Une loi datée du 31 mars 1931 avait chargé M.Griaule de la 
direction de l'entreprise à laquelle participaient bon nom-
bre de personnes appartenant & des disciplines différentes, 
tels Michel Leiris, philologue, Eric Lutten photographe , 
André Schaeffner,musicologue, Denise Faulme, Solange de Ga-
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nay et Germaine Dieterlen, ethnologues. De retour en France 
en 1933 avec une riche collection de documente et d'objets, 
il a désormais un prestige établi.Il obtient sa licence en 
Lettres et fait paraître Silhouettes et Graffiti abyssine. 
L'année d'après il publie Les Flambeurs d'Hommes, un livre 
destiné au grand public, qui non seulement connut 43 édi-
tions, mais en plus fut traduit en cinq langues et obtint le 
Prix Gringoire. M.Griaule adoptait, en effet, volontiers un 
style littéraire, - comme il le fera encore ultérieurement 
dans Dieu d'Eau (1948) et dans de nombreux articles - où 
l'élan de l'exposé enthousiaste ne s'entrave pas d'un ap-
pareil aride de notes et de renseignements, qui, d'une part 
auraient alourdi son style,mais qui, par contre, n'auraient 
pas dfl faire défaut pour sauvegarder à la publication son 
caractère scientifique. Lorsqu'il s'agissait pour lui d'in-
téresser un public élargi ou même les lecteurs du Journal 
de la Société des Africanistes auquel il contribua réguliè-
rement, il se laissait aller à de fréquents raccourcis in-
compatibles avec les exigences scientifiques mais tout à 
fait conformes à son enthousiasme débordant qui se voulait 
convainquant. 
Il avait été frappé par la richesse et l'origina-
lité des rites des Dogon pendant son premier contact a-
vec eux (du 29 septembre au 19 novembre) et l'écho s'en re-
trouve, entre autres, dans son article intitulé Le Chas-
seur du 20 octobre, où il se montre conquis par le faste de 
la cérémonie des masques à laquelle il venait d'assister. 
Il veut à présent les étudier plus à fond et organise à 
cet effet une troisième mission, la mission Sahara -
Soudan, consacrée exclusivement à l'observation des ha-
bitants de la falaise de Bandiagara, dans la boucle du 
Niger. M.Griaule y séjourne du mois de janvier au mois d'a-
vril 1935, tandis que deux de ses collaboratrices, Denise 
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Pauline et Deborah Lifszyc prolongèrent leur séjour jusqu'au 
mois d'octobre enquêtant et réunissant le matériel qui de-
vait permettre à la première de rédiger son Organisation 
зосіаіе des Dogon (1940). 
En 1936 part la quatrième mission Griaule, appe-
lée Mission Sahara-Cameroun, qui s'installe chez les Dogon 
pendant neuf mois, de février à octobre, pour continuer sa 
route ensuite vers le Cameroun. M.Griaule en profite pour 
achever de réunir les informations nécessaires pour la ré-
daction de sa thèse de doctorat, intitulée Masques dogons 
(193 ), un travail énorme et d'une rare précision ethnogra-
phique. En cette même année 1938 paraît Jeux dogons. et une 
nouvelle mission, la cinquième, quitte la France; c'est la 
mission Lebaudy-Onaule, Niger-Lac Iro. Pendant ce nouveau 
séjour en Afrique, M.Griaule visite l'Ubangi_Chari, le Ca-
meroun septentrional, la région de Bahr Solamet et passe 
les mois de décembre 1938 au mois de mars de l'année sui-
vante chez les Dogon. Dans une allocution à l'Académie des 
Sciences coloniales (3), M.Griaule fait le bilan des cinq 
missions qu'il a dirigées : 65.000 km. ont été parcourus, 
un séjour effectif de cinq ans sur le terrain a été réali-
sé, 15.000 objets et autant de photographies, dont 1.500 aé-
riennes ont été ramenées; 20.000 mètres de film ont été 
tournés, des centaines d'enregistrements sonores ont été 
effectués, un total impressionnant de manuscrits orientaux 
et des milliers de spécimens botaniques et zoologiques ont 
été collectionnés, des enquêtes intensives ont été menées 
en Abyssinie, dans l'Ubangi-Chan, au Cameroun septentrio-
nal et dans la boucle du Niger. 
Au mois de septembre 1939 il est mobilisé jus-
qu'en juillet 1940. En décembre de cette première année de 
guerre il est chargé de cours à l'Institut d'Ethnologie de 
l'Université de Paris¡l'année suivante il devient sécrétai-
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re-général de cet Institut et se voit chargé d'enseignement 
à l'Ecole nationale des Langues orientales vivantes.En 1942 
il est nommé sous-directeur du Musée de l'Homme,directeur 
du Laboratoire d'Ethnologie de l'Ecole des hautes Etudes,et 
au mois d'octobre devient titulaire de la première chaire 
d'Ethnologie à l'Université de Paris. 
Pendant ce tempa-là il ne ralentit pas sa produc-
tion scientifique, et, tant par des ouvrages (Lea Sa8 lé-
gendaires , paru en 1943), que par de multiples articles, 
continue à répandre les résultats de ses expéditions eth-
nologiques (4). En 1944 il est mobilisé de nouveau, comme 
capitaine d'abord, puis comme commandant d'aviation et res-
te sous les aimes jusqu'en 1946 sans négliger son enseigne-
ment à la Sorbonne. Démobilisé, il est chargé d'une mission 
linguistique et ethnographique presque permanente dans la 
boucle du Niger; il repart aussitôt et accomplit sa sixième 
mission, ou Mission du Niger,chez les Dogon, où il séjourne 
du mois d'août au mois de décembre. La composition de son 
équipe a changé et il ne reste à ses côtés que sa fille, 
Geneviève, à l'époque boursière d'arabe et G.Dieterlen. 
Dans l'intention des participants, cette mission devait ê-
tre la dernière de la série et permettre quelques ultimes 
vérifications et des compléments d'information.Cependant, à 
deux mois de son départ définitif, M.Criaule est mandé chez 
Ogotemmeli et c'est le coup de théâtre : des horizons nou-
veaux, entièrement insoupçonnés, semblaient s'ouvrir devant 
lui et nécessiter une nouvelle série d'enquêtes. Voici com-
ment les choses se seraient passées : 
"Les Dogon avaient, depuis 1931, répondu aux questions et 
commenté les observations faites au cours de missions 
successives dans la perspective de l'interprétation des 
faits qu'ils nomment "la parole de face", giri so. c'est-
à-dire celle qu'ils donnent en premier lieu à tous ceux 
qui veulent s'instruire : les publications qui précèdent 
les enquêtes de 1947 relèvent toutes de cette première 
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interprétation. 
Devant la persévérance dont faisaient preuve Marcel Griau-
le et son équipe, devant l'abondance des questions auxquel-
les il devenait de plus en plus difficile de répondre sans 
pénétrer sur un plan différent, devant aussi le désir de 
comprendre qui nous animait et que ne comblaient pas,loin 
de là, les commentaires précédents, devant le fait que, 
visiblement, seul nous Importait ce désir en dehors de 
toute autre préoccupation, devant l'intérêt que Marcel 
Сгіагіі portait constamment à la vie quotidienne des 
Dogon, évaluant leurs efforts pour exploiter un ter-
rain difficile, où l'eau faisait parfois défaut en pé-
riode de soudure, devant des rapports qui ne se li-
mitaient pas à l'enquête, mais devenaient de plus en 
plue confiants et affectifs, les Dogon prirent une dé-
cision. Ceci, nous ne le sumes que plus tard; eux-
mêmes nous 1' ont raconté. Les patriarches des li -
gnages du village double des Ogol et les principaux 
prêtres totémiques de la région de Sanga tinrent conseil 
et décidèrent d'instruire Marcel Griaule. Ils désignèrent 
pour le travail préliminaire, l'un de leurs doyens les 
plus compétents - Ogotemmêli - lequel provoqua, comme il 
est dit dans l'introduction de Dieu d'Eau.la première ren-
contre. L'enquête dura exactement le nombre de jours con-
signés dans Dieu d'Eau, où sont relatés fidèlement les mé-
andres de l'information. Et chaque Jour - alors que nous 
n'en savions rien - un rapport était fait au conseil des 
progrès de l'instruction. 
La tâche était d'autant plus méritante que les Dogon sa-
vaient parfaitement qu'en agissant ainsi ils ouvraient la 
porte, non pas seulement à trente-trois jours d'informa-
tion, mais a des mois, à des années de travail intensif. 
Ils ne se sont jamais départis de cette attitude et пав 
leur exprimons ici toute notre gratitude; après la dispa-
rition d'Ogotemmêli, d'autres initiée l'ont relayé, après 
celle de Marcel Griaule, ils ont persévéré avec la même 
patience et le désir de parfaire l'oeuvre entreprise" (5). 
L'on peut imaginer aisément l'enthousiasme de H.Griaule de-
vant ces révélations inattendues, lui, qui avec son tempéra-
ment impulsif, s'enflammait d'ordinaire si vite.Il s'empres-
sait de révéler au grand public son étonnante découverte 
(Dieu d'Eau, paru en 1948), mais il ne reçut qu'un accueil 
assez froid et sceptique. Devant l'incompréhension qu'il 
crut générale, il se raidit et réagit en adoptant un ton a-
gressif et parfois blessant (6), exaltant la valeur et les 
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mérites dee civilisations noires qu'il mettait sur pied d'é-
galité avec la Grèce antique, se servant à dessein de ter-
mes excessifs pour les décrire : la pensée dogon était qua-
lifiée de métaphysique, les vieux informateurs de docteurs. 
L'estime qu'il affichait pour les Dogon n'était cependant 
pas uniquement polémique, car il se penchait avec sollici-
tude sur leurs problèmes matériels; c'est ainsi que pour 
pallier la sécheresse et le manque d'eau qui se faisaient 
cruellement sentir aux habitants de la falaise de Bandiaga-
ra, il fit construire un barrage sur le torrent Yamé et 
créa un petit lac artificiel qui reçut son nom. 
Cependant, si les Dogon occupaient une place importante 
dans la vie de M Griaule, l'inverse était également vrai; 
preuve en est les grandes cérémonies funéraires qu'ils or-
ganisèrent lorsque la nouvelle de la mort de l'ethnologue 
français leur parvint. 
Revenons-en à présent à notre exposé chronologi-
que et, plus particulièrement, à l'année 1947, pendant la-
quelle la rédaction de Dieu d'Eau fut achevée. A partir de 
cette date-là, M.Griaule assure d'une part son enseignement 
et assume de nouvelles responsabilités, entre autres, celle 
de Conseiller de l'Union française,où il préside la Commis-
sion des Affaires culturelles et des Civilisations d'outre-
mer, et d'autre part, une présence régulière sur le terrain 
où il continue à se pencher sur la symbolique dogon. En ef-
fet, c'est à partir de ce moment-là qu'il cherchera à con-
crétiser dans sa recherche une des intuitions de base de 
Warcel Mauss (7), à savoir l'importance des symboles dans 
le déchiffrement du comportement humain et qu'il se met à 
explorer le "fait social total" dogon par le biais des si-
gnifications mythiques. Il est cependant étonnant de ne 
relever nulle part dans son oeuvre une définition quelcon-
que de ce qui distingue les Dogon de leurs voisins et de ce 
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qui eet ressenti par eux comme constitutif de leur origina-
lité par rapport à leurs voisins. Il est vrai que IS.Griaule 
sera toujours davantage intéressé par ce qui unifie lea dif-
férents peuples soudanais que par ce qui les distingue. 
En 1948, pendant les mois d'août et septembre, à 
la tête de la septième mission Griaule, il est à nouveau à 
Sanga en pays dogon.A partir de cette époque la fatigue ac-
cumulée par ses multiples responsabilités commence à se 
faire sentir et les premiers symptômes du mal qui devait 
l'emporter se manifestent; plutôt que de se surveiller et 
de réduire ses activités, il semble animé d'une vigueur 
nouvelle et déploie une activité redoublée, comme si, avant 
de mourir, il voulait dire le dernier mot sur la pensée 
symbolique et mythique des Dogon. 
En 1951 paraît, en collaboration avec G. Dieterlen Signes 
graphiques soudanais.le dernier ouvrage important qu'il ait 
laissé. De nombreux articles ont cependant jalonné toutes 
ces années pendant lesquelles il assume encore une charge 
supplémentaire, celle de co-directeur de l'International 
African Institute. 
Le 23 février 1956 il meurt d'infarctus.La mort 
de M.G riaule n'arrêta pas le travail qui avait été amorcé; 
les membres de son équipe continuent non seulement à étudier 
l'homme Dogon mais à publier les notes qu'il avait laissées 
à son sujet;c'est ainsi qu'en 1965 G.Dieterlen fait paraî-
tre sous son nom à elle et celui de M.Griaule le premier 
fascicule du premier tome du Renard pâle. G.Calarne - Griaule 
édite le cours que son père avait donné à la Sorbonne et 
qui porte le titre de Méthode de l'Ethnographie (1957). 
L'influence de H. Griaule ne se limita pas aux 
membres de son équipe, bien au contraire, il imprima une 
nouvelle orientation à l'ethnologie en France où ses inter-
prétations symboliques et mythiques ont suscité parmi une 
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audience large et fidèle plusieurs chercheurs qui, à son 
exemple, tentèrent de pénétrer la pensée des peuples afri-
cains par la voie du mythe et du symbole. 
Il importe de noter l'encouragement qu'apporta V. Griaule 
aux écrivains de la négritude, L.S. 'Senghor, A. Ccsaire et 
A. Diop (8) qui venaient de fonder à Pans au moment de la 
publication de Dieu d'Eau la revue Présençe_africaine et qui 
accueillaient avec joie et fierté tout ce qui pouvait va-
loriser la civilisation africaine. 
Kn dehors de ía France les écrits de K.Griaule furent ac-
cueillis avec une certaine indifférence teintée d'mquietu-
de. En effet, si M. Griaule avait vu juste, ses travaux 
impliqueraient une mise en question de la méthode plus 
strictement empirique,et signifieraient l'échec partiel des 
tentatives accomplies jusqu'alors pour comprendre les civi-
lisations d'outre-mer. Cette inquietude a été également la 
nôtre quand nous avons abordé le présent travail dont le 
but est d'apporter des éléments susceptibles d'éclairer les 
positions de V.Griaule et d'en évaluer l'apport et l'impor-
tance aussi bien que les limites. 
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22 L'oeuvre de M.Griaule devant l'opinion 
L'oeuvre de M.Griaule n'a pas été aussi générale-
ment connue en dehors de la France que l'on ne le suppose-
rait à première vue, et là où elle pénétra, elle ne suscita 
au début aucune controverse notable (l). Ce n'est qu'assez 
récemment qu'une polémique s'engagea entre les disciples 
de M.Griaule et des représentants de l'anthropologie anglo-
saxonne. Sans nous engager pour le moment dans cette discus-
sion à laquelle le présent travail voudrait apporter quel-
ques éléments de solution, contentons-nous d'évoquer dans 
un bref aperçu l'accueil qui fut réservé à l'oeuvre de M. 
Gnaule en France et dans les autres pays, surtout en Gran-
de-Bretagne. 
I. Les réactions en France. 
D'après ce qu'écrit M.Griaule dans Dieu d'Eau.les 
premières réactions du public aux révélations de Ogotemmeli 
ne furent guère favorables : 
"Il semblait donc que, vu au travers de la métaphysique et 
de la cosmologie dogon, le Zodiaque des méditerranéens 
pouvait s'expliquer. Mais le Blanc ne se faisait aucune 
illusion sur l'accueil que recevrait une telle argumenta-
tion de la part de certains spécialistes accrédites dans 
les milieux choisis de l'érudition. Certes, il y avait de 
consolantes exceptions : de brillants esprits,voués pour-
tant aux études classiques,s Ouvraient avec étonnement et 
sympathie aux civilisations lointaines. Des amateurs 
éclairés, venus au Noir par l'art, des philosophes hardis, 
venus aux spéculations inhabituelles se penchaient pas-
sionnément sur ces problèmes.Mais ils étaient perdus dans 
la foule. 
N'était-il pas entendu, une fois pour toutes, que le Noir 
ne pouvait rien apporter, qu'il ne pouvait pas même re-
fléter des formes anciennes de la pensée du monde ^ N' a-
vait-il pas été, de tous temps, relégué au niveau de 1' 
esclave ? 'Voyez les bas-reliefs taillés par les gran-
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dee civiliaationa de l'Antiquité ! Où Bont les Nè-
gres ? A leur place ! Parmi les gens de peu ! quel-
le influence voulez-vous leur prêter ? - Mais il ne 
s'agit pas, pour le moment, d'influence exercée, il s'agit 
d'influence reçue et conservée ! ' 
Discussion inutile. Encore faut-il s'estimer heureux de 
n'essuyer qu'un mépris englobant le chercheur et l'objet 
de son étude. La haine inconsciente s'observe fréquem-
ment" (2). 
Cependant à prendre en considération tout d'abord le fait 
que M. Griaule réussit à s'entourer d'une équipe partageant 
ses idées,qui après sa mort continua son oeuvre et ne cessa 
d'en appliquer les principes, et à évaluer, en deuxième 
lieu, les réactions des gens spécialisés dans les diffé-
rentes disciplines des sciences humaines ( sociologues, 
historiens, ethnologues) et qui, dans l'ensemble furent 
favorables, l'image tracée par M.Griaule de l'incompréhen-
sion presque universelle dont ses idées auraient été l'ob-
jet, paraît forcée. 
Afin de redresser les perspectives nous allons examiner 
dans 1' ordre les rapports entre M. Griaule, les mem-
bres de son équipe et ses disciples, ainsi que les commen-
taires suscités par son oeuvre dans un cercle élargi 
de gens intéressés. 
Les membres de l'équipe contribuèrent activement 
à répandre les idées de leur maître en continuant à explo-
rer les tréfonds de la pensée dogon et en appliquant les 
méthodes et les principes d'interprétation qui leur avaient 
été transmis, à d'autres peuples de la boucle du Niger et 
d'ailleurs. Cette double tendance marque la carrière scien-
tifique des collaborateurs de M.Griaule et de ses héritiers 
spirituels. 
Parmi ceux-ci figure en première place G. Diaterlen, qui du 
vivant de M. Griaule publia plusieurs articles et contribu-
tions en collaboration avec lui. Après la mort de ce der-
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nier, elle fit paraître le premier fascicule d'un ouvrage 
complexif destiné à présenter la somme des connaissances ac-
quises sur les Dogon, Le Renard pâle, où elle avait inséré 
la documentation du défunt. A c6té de ses travaux sur les 
Dogon (3), G. Dieterlen s'intéressa plus particulièrement 
aux Bambara, comme le firent D. Zahan et S. de Ganay. 
(J. Calame-Gnaule, au contraire, se limita presqu'exclusi-
vement aux Dogon, publia un Dictionnaire dogon. et dans sa 
thèse intitulée Ethnologie et Langage approfondit considé-
rablement les travaux de son père. 
Bien qu'ayant participé aux premières recherches 
chez les Dogon et dont le résultat Organisation sociale des 
Dogon reste sa contribution la plus importante à l'étude de 
ce peuple,D. Paulme se retira de l'équipe de M.Gnaule aus-
sitôt après la guerre et se tourna vers d'autres tribus dont 
les Kissi et les Bété, qu'elle étudia dans une perspective 
plus traditionnelle (4). 
Parmi les disciples fervents de M.Gnaule citons P.Lebeuf 
(5), dont l'étude sur les Pali est une réplique exacte des 
travaux de M.Gnaule sur les Dogon, et V. Paques dont les 
idées témoignent d'une hardiesse peu commune (6). 
Après ce bref aperçu du rayonnement immédiat des 
thèses de M.Gnaule,venons-en à. des appréciations moins en-
gagées. 
Certaines d'entre elles adoptent sans réserves les idées é-
raises par M.Gnaule tout en insistant sur leur originalité 
et leur valeur. Il s'agit en l'occurence de H. Deschamps 
(7), T. Comevin (Θ), J.C.Froelich (9),J.Maquet (lO)et B. 
Molas : 
'Tous doutons par ailleurs d'avoir réussi à atteindre la 
couche de 'connaissance profonde' de la pensée kono, et 
nous ignorons combien de révélations nous réserve encore 
la matière étudiée. Le chemin qui y conduit est aussi long 
que pénible, les difficultés d'ordre linguistique sont 
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grandes et les qualités des informateurs disponibles iné-
gales : une compréhension des symbolismes que cache tout 
acte rituel, et tout phénomène spirituel en général-, exi-
ge à part le jeu de circonstances favorables - de longues 
années d'études patientes et systématiques. GRIAULE, qui 
nous a montré une philosophie nègre d'une ampleur jusqu'i-
ci insoupçonnée, dit lui-même ne l'avoir dévoilée qu'après 
plusieurs séjours de longue durée parmi les peuplades in-
téressées. Et on n'en est certes pas encore au bout du 
sujet" (11). 
L'attitude de R.Bastide (12) tout en étant analogue à cel-
le de B.Holas, assigne à M.Griaule une place de choix dans 
l'élaboration des concepts sociologiques : ι 
"L'ethnologie n'a-t-elle donc aucun recours pour compren­
dre ? pour saisir le 'différent' ? Evidemment non,puisque 
ce différent est d'ordre culturel,n'empêchant pas l'unité 
mentale de l'espèce humaine. S'il est vrai que les symbo-
les révèlent en cachant et cachent en révélant,ce qui est 
une définition peut se muer en un règle de méthode. Ce 
mélange en effet de caché et de révélé nous offre une voie 
pour atteindre le sens caché par ce quien est,tout de mê-
me, révélé. On comprend dès lors la raison de l'évolution 
de l'ethnologie, avec l'école de K. Griaule, vers l'étude 
en profondeur des divers étacements de la pensée symboli-
que. Les structures sociales ne sont pas oubliées, mais 
elles sont mises en étroite corrélation avec le monde des 
valeurs mythiques ou rituelles. On a pu reprocher à cette 
école son exagération, mais ce reproche ne vient-il pas 
justement de ce qu'une méthode trop positive se crampon-
nait au seul visible ou rattachait d'un seul coup les 
structures sociales normatives aux structures inconscien-
tes de l'euprit, pour ne voir dans le symbole que l'ex-
pression du lien, non sa signification ? 
Quoi qu'il en soit de ce problème,1'ethnographie fournis-
sait à la sociologie le moyen de passer d'une sociologie 
causale à une sociologie integrative.Elle permettait d'é-
liminer les théories qui valorisèrent certains faits,con-
sidérés privilégiés, comme les faits de production écono-
mique pour les marxistes, ou les faits d' éthique sociale 
religieuse pour Max Weber. Elle lui montrait que,dans une 
société, tout se tient, tout agit et réagit sur tout, et 
que la cause des phénomènes sociaux doit être cherchée 
dans leurs inter-relations avec la structure de l'ensem-
ble. Ce mouvement s'est fait en deux étapes, la première, 
qui a été l'application des méthodes descriptives de 
l'anthropologie culturelle à l'étude de la sociétécontem-
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poraine dite 'civilisée' (étude des communautés), et la 
seconde, qui a été l'acceptation du structuralisme et du 
fonctionnalisme par la sociologie nord-américaine" (13). 
P. Mercier, dont la position est plus réservée que celle de 
H. Bastide, souligne les lacunes dans la méthode d'approche 
et les interprétations de M. Cnaule : 
"L' étude des représentations conscientes qu'une socié-
té se fait d'elle-même ne peut dispenser d' autres 
formes d'observation, ni justifier une démission de 
l'anthropologue devant le problème de l'explication. Cer-
tains 'paliers' de la réalité sociale - aspects morpholo-
giques, bases économiques, etc - sont trop souvent négli-
gés. La logique du mythe reçoit trop d'attention, et les 
contradictions de l'histoire pas assez. La culture 'réel-
le' disparaît entièrement derrière la culture 'idéale'. 
L'idéalisme sociologique sous-jacent à toute cette tenta-
tive ne peut certainement être accepté. 
Cependant, M.Gnaule et ceux qui ont travaillé dans la mê-
me direction, G. Dieterlen et D.Zahan en particulier, ont 
accru dans d'énormes proportions nos connaissances des 
formes de pensée et des religions africaines; ils ont en-
tièrement renouvelé les données du problème de 'mentalité 
primitive', et ceci représente un acquis définitif" (14). 
Nous tenons à rapporter l'opinion de C.Balandier qui tout 
en étant sensiblement la même que celle de P.Mercier,a l'a-
vantage d'être plus précise sur certains points : 
"Cette école africaniste a contribué,par des voies origina-
les, à 1'elucidation de certains systèmes mythologiques 
de l'Ouest africain, en même temps qu'elle a apporté des 
aperçus nouveaux sur le problème de la pensee dite primi-
tive.Cette remarque souligne son efficacité, mais suggère 
aussi ses limites. Elle nous informe plus sur la manière 
dont la réalité sociale se trouve interprétée et justifiée 
(par certains groupes sociaux et certains 'initiée' privi-
légiés) que sur cette réalité elle-même. La 'profondeur' 
qu'elle s'efforce d'atteindre implique, au départ,un acte 
de foi total en l'explication 'indigène'. On peut appré-
cier les risques qu'elle comporte en remarquant notamment: 
a) L'insuffisante référence au contexte 'matériel' et aux 
cadres sociaux examinés objectivement; b) Le caractère 
trop systématique d'une démarche qui valorise l'aspect or-
donné et bien intégré de la société (par référence aux 'i-
déologies' qui sont associées à celle-ci,qui néglige les 
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contradictions et lea conflits inhérents à tout système 
social; c) Le manque de caractère dynamique d'une méthode 
qui envisage les faits selon la perspective du temps my-
thique, et jamais selon la perspective du temps histori-
que - même lorsqu'il s'agit de groupes ayant eu un rôle 
moteur dans l'ensemble ouest africain" (15;. 
Alors que les critiques que nous venonsde citer s'attachent 
à montrer ce qu'il y a de partiel et de hasardeux dans les 
travaux de K.Gnaule.tout en leur accordant une valeur cer-
taine, L.V.Thomas conteste l'existence de philosophies afri-
caines et par là enlève à l'oeuvre de M. Gnaule ce qui lui 
restait de valeur et de signification : 
"L'originalité de l'école ethnologique moderne est d'avoir 
mis en relief les philosophies africaines, comparables et 
même supérieures - nous dit-on - aux métaphysiques grec-
ques (M.GRIAULE) ou cartésiennes (R.P.TEMPELS). Sans man-
quer de souligner combien les attitudes manifestent une 
ignorance relative (le cas est évident pour le R.P.TEM-
PELS) des philosophèmee européens, on ne peut que trouver 
excessives de telles prétentions. 
Certes,il y a un sens vulgaire du mot philosophie par le-
quel tout homme qui réfléchit quelque peu, qui s'efforce 
d'avoir quelques idées d'ensemble sur le monde et rattache 
sa conduite morale à quelques éléments cosmogoniques peut 
être dit philosophe. Sur ce point, il y a une philosophie 
diola parce qu'il y a modus vivendi diola. Dans doute, la 
conception dynamique de l'univers, la hiérarchie des for-
ces, la loi de l'anticipation (phénomène,soit dit en pas-
sant, que LEVY BRÜHL avait déjà souligné) et sur les-
quels nous reviendrons plus longuement, ne manquent pas 
de puissance ou de profondeur. Mais une philosophie véri-
table implique l'idée de système : ce qui suppose à la 
fois synthèse et abstraction, deux caractères qui ne pa-
raissent pas fréquents en Afrique boire, nous l'avons si-
gnalé à propos de la science ec de la psychologie.De plus 
une philosophie veritable exige une justification logique, 
un recul de la pensée par devers soi afin de se juger; or 
l'esprit critique n'est pas une qualité essentielle de 
l'âme africaine,plus sensuelle que réfléchie, plus mysti-
que qu'épistémologique. En tout cas,rien ne nous autorise 
à ériger en systèmes métaphysiques ce qui n'est qu'un 
faisceau de croyances traditionnelles et seulement vécues, 
fussent-elles originales. Le complexe des traditions et 
des conceptions ethnologiques négro-afncaines constitue 
un ensemble qu'onnepeut que rarement qualifier de philo-
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Sophie à proprement parler, ce terme gardant l'acception 
de la recherche ontologique exprimée en un système con-
sciencieusement élaboré... C'est par l'étude précise et 
lucide des institutions et des réalisations culturelles du 
monde négro-africain, et non par des panégyriques, que 
l'on peut rendre les meilleurs services aux peuples de 
l'Afrique. Ainsi la philosophie diola ne peut être qu'im-
plicite : mais elle gagne indiscutablement en sincérité 
ce qu'elle perd en profondeur" (16). 
II. Les réactions en Grande-Bretagne. 
En général les travaux de K.Griaule ont été igno-
rés à l'étranger; le peu de références qui y sont faites, 
par exemple dans la littérature anthropologique de Grande-
Bretagne,le prouve abondamment. Four autant, с ependant que leí-
oeuvres de M.Griaule ont suscité de l'intérêt,elles ont sur-
tout suscité des controverses et de l'incompréhension. La 
preuve de cette incompréhension est tangible dans African 
Systems of Thought (17), reflet du Troisième Séminaire in-
ternational africain tenu à Salisbury en I960, où les posi-
tions respectives des spécialistes, surtout anglais et fran-
çais se sont révélées inébranlées. 
Un commentaire particulièrement intéressant de cette rencon-
tre a été donné par A.I.Richards dans Man (l8),où elle fait 
un tour d'horizon assez complet des principaux griefs formu-
lés par les anthropologues de Grande-Bretagne à 1'encontre 
des thèses françaises.Etant donné que ces dernières ont été 
inspirées directement par M.Griaule et sont demeurées en 
grande partie inchangées depuis la publication de Dieu d'Eau, 
nous reproduirons de larges extraits de l'article de A.I.Ri-
chards, illustrés et complétés à l'occasion de quelques ci-
tations empruntées à d'autres auteurs. L'article en ques-
tion nous servira d'armature pour la première partie de ce 
bilan critique. 
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Dans une deuxième partie nous dépasserons le con-
stat surtout négatif dressé jusqu'alors pour une approche 
plus constructive. Cette tentative de compréhension, qui 
coïncide d'une certaine manière avec les conclusions du pré-
sent travail nous vient de M.Douglas (19). Nous la citerons 
longuement. 
A. Les commentaires de A.I. Richards. 
"Differences in view-point and theory between British and 
French contributors were,however, discussed more frequent-
ly than possible correlations between structure types and 
cosmology type. The national stereotypes are different. 
The British are said to be illogical, muddled thinkers : 
the French reverse. Educational practice varies between 
the two countries.French adolescents apparently learn the 
rules of logic as a separate exercise while British 
children do not. The history of the two anthropological 
schools is quite distinct. 
French anthropology was built up by philosophers whereas 
the founding ancestors of British anthropology were bio-
logists, classical scholars or lawyers. French scholars 
have tended to study primitive thought systems as entities 
or autonomous systems, apart from the rest of the culture, 
from the days of Lévy-3ruhl to those of Lévi-Strauss.Cos-
mologica! determination has been more prominent in their 
work than environmental, economic or structural determin-
ism. Lévi-Strauss constantly maintains it. In his book, 
A. Lebeuf claims that the idea system of the Pali and 
their acceptance of a dual and quadruple division of the 
world is the basis of their clan division. Dieterlen takes 
a less extreme view and has written elsewhere that 'social 
life reflects the working of the universe and,conversely, 
the world order depends on the proper ordering of socie-
ty' (Criaule & Dieterlen 1954 : 83). It is not surprising 
that most of the French members of the conference gave 
priority to the study of cognitive systems and proceeded 
from these to examine the reflection of these systems in 
agricultural practices and social groupings" (19). 
Cependant, si les ethnologues français ne s'intéressent 
qu'accessoirement aux systèmes sociaux, il s'en suit lo-
giquement que la méthode comparative à laquelle ils recou-
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rent volontiers в situera nécessairement à un autre ni-
veau que le niveau social proprement dit. Or, d'après 
A.R. Radcliffe-Brown, refuser de comparer les phénomènes 
sociaux, comme le fait M. Gnaule dans son article He-
margues sur l'Oncle utérin au Soudan (21), reviendrait à re-
tomber dans des explications de caractère particulanste : 
"M.Marcel Mauss and I have both been seeking for many 
years to find a satisfactory general theory of what I have 
been calling relations of 'friendship' between separate 
groups of persons belonging to separate groups. One part 
of such a theory must be a study of prestations or exchan-
ges of goods or services. Another must be a study of 
'joking relationships'. It is towards such studies that 
M.Gnaule adopts, as he says, 'a negative attitude'. He 
suggests that to classify together the various examples 
of 'joking relationships' and to look for a general ex-
planation, is like classifying together the ceremonies at 
which church bells are rung, such as funerals and wedd-
ings, calling them all cérémonies à cloches. This is the 
question of methodology in social anthropology that seems 
to me so important. Por tf.Gnaule seems to be questioning 
the scientific validity of the comparative method as a 
means of arriving at general theoretical interpretations 
of social institutions. 
It is only by the use of a comparative method that we can 
arrive at general explanations. The alternative is to con-
fine ourselves to particularistic explanations similar to 
those of the historians.The two kinds of explanations are 
both legitimate and do not conflict; but both are needed 
for the understanding of societies and their institutions. 
That the Dogon explain the exchange of insults as a means 
of purifying the liver does not prevent us from treating 
the Dogon institución as one example of a very widespread 
form of 'friendship' in which such exchanges is a dis-
tinctive feature. 
It is not a question of whether my theory, or any other 
general theory, of joking relationships is or is not sa-
tisfactory.It is the different question whether of such a 
general theory is possible, or whether attempts to arrive 
at one should be abandoned in favour of resting content 
with particularistic explanations. 
The same question of methodology arises in connection with 
the conclusion of Y.Gnaule's article. He touches briefly 
on the need for an explanation of the Dogon-Bozo alliance 
'en tant que système de groupes couplés et dont les deux 
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parties ont dea prérogatives et devoirs complémentaires.' 
He finds the explanation in 'les fondements même de la me 
taphysique dogon. En effet, dès l'origine du monde,la rè-
gle était de gémelléité. Les êtres devaient naître par 
couple.' This is therefore a particularistic explanation 
in terms of Dogon ideas about twins" (21). 
"The symbolic representation of the Dogon presents strik-
ing similarities to those found in other parts of the 
world besides »est Africa.The basis of any scientific un-
derstanding of them must be such a particularistic study 
as is being made by H'.Cnaule and his co-workers; but it 
is suggested that it will need to be supplemented by a 
systematic comparative study extended as widely as possi-
ble. 
•"he conception of unity in duality has been used by man 
not only m the establishment of systems of cosmology but 
also in organising social structure. A comparative study 
of this, as of ooking relationships, may be expected to 
aid in most important ways the understanding of the Dot;on 
system which,without it, would seem to be only a peculiar 
product of a particular people" (23). 
Or, il faut, pour comprendre la signification possible du 
travail ethnologique français, surmonter le point de vue 
personnel, afin d'être en mesure de saisir ce qu'il y a de 
valable dans l'intention qui anime les efforts accomplis en 
des directions différentes des nôtres. Plutôt que de nous 
arrêter à une réflexion critique trop immédiatement engagée, 
essayons de saisir le projet fondamental de l'école ethno-
logique française. 
"No ethnographer can make observations without some pos-
tulated whole or system in his mind. To most French an-
thropologists, whether followers of Gnaule or of Levi-
Gtrauss, the system to be sought after seems to be à cog-
nitive one; a system of ideas, of views of the world, 
and of symbols. Their field of interests is in a sense wi-
der than that of the younger British anthropologists sin-
ce it includes views on the natural world, the orders of 
stars, animal species and plants, and of economic activi-
ties as well as those on social groups and social 
relations. But their studies of the natural world and the 
people's economic activities seem to be undertaken almost 
entirely fiom the cognitive point of view" (24). 
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A c6té des objections que l'on pourrait faire valoir contre 
une recherche orientée de façon trop unilatérale vers des 
ayetèmee cognitifs, la façon concrète d' aborder les sys-
tèmes et de les présenter au public semble assez particu-
lière et même sujette à caution : 
"The authors do not intervene in the role of critics, or 
even as interpreters. They are mere editors of work in 
which the Dogon themselves express their own thought. 
This means to some extent that the future researcher is 
expected to do his own field-work in the two volumes to 
produce and test his own hypotheses. One drawback of this 
method is that two volumes are short for presenting all 
the data about the religious doctrines of a culture. Some 
selection has evidently been made. But it is difficult to 
know where the cuts come in and to distinguish the voice 
of the theologian from that of the sacristan. The other 
drawback is one to which I shall return :any wish to know 
more than the Dogon themselves know about the relation of 
culture to society is naturally frustrated" (25). 
"There are two main problems involved in assessing this 
work. Anyone familiar with accounts of West African reli-
gion must be only too aware of the differences, in sub-
stance and in presentation, between the works of writers 
of francophone and anglophone descent. There is little 
doubt, in my own mind, that the writings of Criaule and 
his fellow workers have brought to light ideas and sym-
bols of considerable complexity that the angles have ten-
ded to pass over. Nevertheless, no one can be altogether 
satisfied with the rich and indigestible fare we are of-
fered in this book. Pirst, there is the overtness of the 
author's intention to rehabilitate African thought in Eu-
ropean eyes. Second, there is the method adopted - formal 
interviews conducted through the medium of an interpreter. 
Third,there is the absence of textual material in the Do-
gon language (a gap that remains largely unfilled in the 
subsequent volume, Le Renard pâle). Fourth, the reader is 
uncertain where conversation ends and commentary be-
gins . 
A table of correspondences - the identification of, say , 
stars and vegetables - is acceptable only if it is built 
up on the most careful of foundations. The preleminary 
preparations should include a detailed examination of 
textual material, an inside knowledge of the modes of me-
taphor (upon which the whole structure rests), and (at 
least in the initial, data-gathering stages) a willing-
ness to be led rather than to lead. In no realm of inves-
tigation is a knowledge of the language more indispensa-
ble than in the area of conceptual correspondences and 
cognitive systems" (26). 
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Un commentaire analogue à celui que fait J.Goody sur Dieu 
d'Eau nous vient de R.G. Armstrong, cette fois, à propos 
^
e
 Signes graphiques soudanais : 
"But I cannot refrain from expressing astonishment that 
studies of such abstract and subtle matters should be do-
ne through em interpreter, that no competent study of the 
Bambara language exists as yet, and that serious study of 
the Dogon language was only begun after the Griaule group 
had been working for 20 years in this region" (27). 
"We have in English his article on Dogon cosmology which 
appeared in African Worlds (edited by Daryll Porde, Ox-
ford, 1954), but this account is exceedingly concise, to 
say the least; and two of the three signs reproduced in 
it do not appear in the present monograph.It says nothing 
about the system of signs of the First World (main-
ly astronomical - 'Most of the constellations are known 
and named'), nor of those of the Second World.The e-
venta described in African Worlds - and at greatest 
length in the present work - belong, it would seem, to 
the system of the Third 'World, the world of terrestrial, 
divine and humane creation. 
These systems of signs are illustrated and discussed with 
a tantalizing lack of general, orienting information, in 
the monograph" (28). 
Cependant la pierre d'achoppement pour les anthropologues 
anglais n'est pas uniquement une question d'orientation ou 
de technicité dans la présentation : 
"Sceptical British anthropologists have also suggested 
from time to time that such consistent and logical systems 
as those described in the case of the Dogon must be the 
product of a single mind and a philosophical one at that-
an Ogotemmêli in factj or alternatively that an informant 
in touch with an ethnographer over many years must begin 
to concentrate on symbol interpretation in a way that his 
fellows do not. Dieterlen told the conference that she 
had been a pupil of the Dogon for thirty-seven years 
(p. 36). The Dogon have presumably been learning from her 
too during this time. This kind of mutual interaction be-
tween questionner and questioned probably takes place 
when any ethnographer works with specialist informants, 
whether the inquiries relate to economic,political or re-
ligious material. In the case of esoteric knowledge, how-
ever,it is absolutely necessary to use specialists. There 
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is no other way out" (29). 
En effet, D.Tait avait, de son c3té, relevé des lacunes im-
portantes dans le travail ethnographique de M.Cnaule : 
"Cnaule says that in the Awa of Upper Sanga one Great 
Mask is made for the Dyon tribe menbers and another for 
the Arou tribe members.Thus an Av;a is not limited to mem-
bers of one tribe alone and appears to relate to a terri-
torial unit. Yet the olubaru. if they are chosen by fami-
ly, are not chosen on a territorial system since the ter-
ritorial unit ' village' and the structural unit 'family' 
do not coincide. 
Again,in the recent SIRI, one of the olubaru of Lower 
Ogol cam» from an Arou tribe quarter of the villace. This 
would suggest that tribal differences are ignored in the 
selection of the olubaru who perhaps represent a village 
as a territorial unit. Yet the trines are in fact diffe-
rentiated in that each has a Great Task, though they can 
be members of one Ала. 
In short, the structure of the Awa is not yet clear : nor 
is the relation of the structure of the Ада to the line­
age system" (30). 
J. Goody pose ce même problème ethnographique de façon plus 
percutante : 
"The problem, bluntly, is this : if the present book ac-
curately represents Ogotemmêli's statements, to ν hat ex­
tent was he a lone wolf 9 Subsequent work presented in 
Le Renard pâle is based upon a wider range of informants. 
Statements are not ascribed to individuals, but there is 
still a heavy reliance upon Ogotemmêli's work. Again, to 
what extent was Ocotemmcli responding to the intensive 
questioning of the anthropolorist and so systematizing 
the less systematic ' How did the interpreter translate 
the man's subtle thought, and how did the anthropolorist 
write down (and up) the words (Trench or Dogon) ho heard9" 
(31). 
Pour A.I. Richards cependant les résultats particuliers ob-
terus par t>'. Gnaule pourraient s'expliquer par sa longue 
presence sur le terrain et son intérêt plus exclusif pour 
les recherches d'ordre symbolique : 
"In other words, it is not only a matter of priority of 
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interest but a question of traditions of field-work. 
French ethnographers tend to spend a few months in their 
areas each year and to pay such visits over a very long 
period of years. By contrast the British tradition fa­
vours the intensive study of ьосіаі relationchipc and ac­
tivities by participant observation in particular groups 
for a period of a year to fifteen months at a stretch, 
usually with a second period of about the same length la­
ter on. This does not allow for continuous association 
with particular informants over as long as thirty-^-even 
years quoted above. Again, Gnaulo worked with a team, 
and this allows of specialisation by different workers, 
with one ethnographer responsible for kinship, for exam­
ple, and another for myth. The British tradition, by con­
trast, expects the single fieldworker to make оЬьег а-
tjons on all fronts, and though ethnographers of this ge­
neration claim that they have given up tribal studies 
for problem studies, yet they are still 'multipurpose' 
conpared with most of their French colleagues. They are 
virtually obliged to be so if they are to collect infor­
mation on the 'total structure' and the major institu­
tions of a group, however small. This largely prevents a 
detailed concentration on cosmologica! studies. There is 
nothing to my mind so time consuming as tir teasing out 
of symbol meanings with specialist informants.rriaul» has 
open!; thirty-two days talking to Ogotemmêlc( ы с ) '" (32) 
Se trouvant dans l'impossibilité d'expliquer les trouvail-
les de V. Gnaule à partir de leur point de vue erimnque, 
la seule solution qui semblait s'offiir à certains anthro-
pologues po-ir pouvoir leur acr order quelque credit .était 
d'invoquer des contacts historiques : 
"Thp "Dogon and their neighbours are classed as 'pre-islam-
sed' but the former were apparently under the rule of 
Islamised Toucouleurs from i860 to 1δ93 (larti 1957 : 12 
- 'l).These controversies are outside the scope of my com­
petence but sceptical British may be tempted by contact 
explanations as Ardener evidently was when he stated that 
'the situation of the Dogon on the borders of the old Га-
li-^onghai empire and the later I oroccan Pashalik suffices 
to sug est that the Dogon need not have been insulated 
from the t'editerranean world" (33). 
"But the scepticism of the British probably goes further 
than doubts over empirical methods uied by the ^rench.Га­
гу would confess that they are quite unconvinced as to 
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the necessity for consistency in systems of beliefs. On 
the commonsense level it is clear that people do not find 
it difficult to hold two or more completely inconsistent 
views about the world order at the same time. An expatri-
ate observer in this country would find it difficult to 
describe Christian dogma as a logical system on the basis 
of what his informants told him. Historic accretions, re-
gional variations, ad hoc explanations and papal pronoun-
cements have bullí up a curious dogmatic structure. It 
often resembles more closely a Heath Robinson model ra-
ther than one devised by Lévi-Strauss" (34). 
"It is then because of his basic functional assumptions, 
the way in which he has traditionally worked and the data 
with which his note-books are filled, that the empirical 
hackles of the British ethnographer tend to rise when the 
autonomy, consistency and logic of primitive systems of 
belief are stressed" (35). 
"The French anthropologists are no doubt equally sceptical 
about our field methods. They tend to say that their Bri-
tish colleagues have not discovered cosmologies and sys-
tems of numerical categories because they have never look-
ed for them. I did in fact hear Gnaule make such a state-
ment at a conference in East Africa many years ago. 
A young field-worker maintained that the number of baskets 
of food brought as marriage payments in a certain area 
varied with the size of the harvest. Gnaule replied that 
the field date were just inadequate. The food baskets 
counted over a sufficient number of years would have shown 
a pattern which corresponds to the symbolic numbers for 
that area" (36). 
Malgré la longue enumeration des griefs que ressentiraient 
les écoles anglaise et française l'une vis-à-vis de l'autre, 
la conclusion de l'article de A.I. Richards pointe vers une 
complémentarité possible des points de vue défendus par les 
écoles respectives (37). Cette conclusion sera également 
celle de M. Douglas qui dans son appréciation des efforts 
accomplis par l'équipe Gnaule se montre plus positive et 
precise. 
В. Les commentaires de K. Douglas. 
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L'interprétation que M.Douglas propose au sujet de 
l'oeuvre de l'équipe Griaule, relève la plupart du temps de 
ce qu'il conviendrait d'appeler en termes empruntés à M K n -
aule "la connaissance profonde". En effet, les travaux qu' 
elle commente se prêtent pour elle à certains rapprochements 
éclairants avec la technique artistique des surréalistes et 
lui servent de prétexte pour mieux situer les grandes ten-
dances des écoles anthropologiques anglaise et française. 
C'est ainsi qu'elle évoque l'oeuvre d'André Breton et celle 
Je 4. Toussel (38) dont la technique serait la suivante: 
"Here we have a writer who found a technique which harness-
ed the guiding power of his own ambition to his problems 
as a creative artist. Granted that he was one of the irost 
richly imaginative writers of his generation,we only need 
to note three things about his technique:one,the violence 
done to the association between word and meaning, between 
symbol and thing symbolized; second, his adherence to ri-
gid, artificial constraints, third, the indirect approach 
to the problem. This last is the true surrealist respect 
for the unfettered imagination" (39) 
Cette technique ressemblerait à celle que les Dogon prati-
quent lorsqu'ils consultent l'oracle du Renard (ou chacal) 
(40) : 
"Divination, by consulting the obscure sign language of 
the Pox, precisely aims at freedom from the formal condi-
tion of knowledge. Divination gives access to a reality 
which is free of the restrictive frame of time.Undoubted-
ly the Dogon have recognized that behind the world of 
spoken interactions there are other important relations 
to be known. At the levels at which they themselves are 
so articulate they seem to have completely separated the 
understancing of overt behaviour from the understanding 
of hidden motivations. But I have no doubt that at 
the less articulate but practical level the two categoneb 
fuse torether, each complementing the other. 
t'ost unfortunately this practical level of interaction is 
not^recorded. Griaule and Faulme have published accounts 
of how the system of interpretation would work, with hypo-
thetical cases. But there is no study of an actual divi-
natory cesbion, still less of any related series of divi-
nations ' (41 ). 
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A partir de cette interprétation de la divination, une 
meilleure compréhension de l'orientation des ethnologues 
français face à celle des anglais serait possible : 
"This dividing line which the Dogon draw between two kinds 
of language and truth also divides anthropology into two 
parte : in the part of hommo, systematic analyses of for-
mal symbolic structures; in the part of the Pox, systema-
tic attempts to pierce the veil recorded utterances and ex-
perience in which symbolic forms are generated and have 
effect. I have said that the two works under review» are 
based on the Dogon official view of themselves. But they 
do not seek to relate informant's statements to practice. 
Thus they fail to observe any contradiction between ideal 
and actual. The authors accept the system as the Dogon 
themselves describe it, and are content with very summary 
statements of the social structure. Quick though they are 
to see movement and dynamism in the realm of ideas, they 
still present Dogon society as a static, conflict - free 
system. Griaule-Dieterlen say that Dogon marriage is sta-
ble and Calame-Griaule says it is very unstable. The ana-
lysis of social institutions is so simple that the contra-
diction does not matter. They are content with bluntly as-
serting that the symbolic structure accords with the so-
cial structure, but the social structure is understood 
in a very broad sense based on age, sex, and authority" 
(42). 
"Prom here we can place the British anthropologists in a 
new light. Apparently so down to earth, so practical, so 
interested in realist themes - now turn out to be allies 
of the surrealists on the one hand, and the Pale Pox of 
the Dogon on the other. For we also are passionately in 
getting behind the зсгееж of appearance. All our profess­
ed interest in politics and kinship is an interest in 
the machinery that casts the shadows on the wall.Яге field 
in which our efforts have been most successful is 
in trying to discover the social determinants of cosmo­
logy. We have done regrettably little in the recording 
of cosmologies, but something more in what can be called 
pre-cosmology. 
There is one field which is characteristically ours. That 
is the question of how mythical powers are distributed. 
There are at base only two classes of mystical power. On 
the one hand there is mystical knowledge, the power to 
see and reveal. On the other hand there is power to do 
harm or good to fellow men. The allocation of these po-
* II a'afrit de Ethnologie et Langage, par G. Calame-Griaule et du 
Renard PSIP par Griaule M. J» Dieterlen G. 
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were ιέ undoubtedly the part of cosmology which excites 
our interest. It is the mechanism which links cosmos to 
social structure. If we could understand this link, we 
could explain the intricate peculiarities of a particu­
lar cosmoloey, by the channeling of energies in the par­
ticular social system. This is not the same as treating 
the cosmology as a mirror-image of the society. It is not 
showing the congruence of the infrastructure with the 
superstructure. The programme is more ambitious - an at­
tempt to discover how the two are generated. We start by 
assuming that society of individuals who seek to manipu­
late any given situation to their private intentions. 
Thus we have concentrated largely on the drive for power 
and legitimacy" (43). 
Après avoir ainsi situé dans une nouvelle perspective les 
deux écoles, M. Douglas conclut sur une note positive en 
laissant entrevoir ce qu'il y a de prometteur dans le tra-
vail français dont elle relève la valeur pour 1'epistemolo-
gie, et en insistant sur la complémentarité d'une telle en-
treprise avec celle de l'anthropologie en Grande-Bretagne. 
"On the first view this would presuppose a degree of self-
consciousness about the processes of thought which would 
lift their culture clear out of the class of primitives. 
If they are capable of self-reflection, if they can put 
speech itself on a side and inspect and analyse it, they 
should be brought forward at once to take their place in 
the twentieth century where such self-analysis is the fa-
vourite occupation of philosophers and artists. The pros-
pect is an exciting one. It is not fantastic to hope that 
the fully recorded epistemology of an ancient Uest African 
culture should produce a kind of breakout for us" (44). 
"The ethnographers of the Dogon and the IJuer are following 
different trails and use different techniques to pursue 
different kinds of quarry. Their combined research would 
open a new area of advance in these sciences. The French 
would map the marvellous world of forms, whilst the Eng-
lish would burrow underground. Who are those sorcerers 
whom the Dogon fear "> Who is accused and why, and what is 
expressed in the honouring on twins and the rejection of 
old members *? .',ho are the effective leaders and who are 
the figureheads ^ ftiere is authority most precarious "> 
What is the leader to advancement *? In these subterranean 
corridors we are more at home" (45). 
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Les documents publiés par V.Gnaule et ses colla-
borateurs à la suite des premières missions ethnographiques 
chez les Dogon, contiennent une foule de détails intéres-
sants et en nombre suffisant pour permettre une interpréta -
tion fondée de la religion du peuple en question. Il est 
donc a priori remarquable de constater qu'aucun travail, 
portant sur l'ensemble dee croyances et pratiques n*a paru 
et que les monographies sur les masques, les devises, les fi-
nies, les jeux et l'organisation sociale, n'ont pas été cou-
ronnées par une synthèse où ces différents éléments apparaî-
traient comme intécrés les uns aux autres; nous aurions en 
effet souhaité iiaposer d'une vue d'enseirble syttématique 
qui aurait hiérarchisé et structuré les donntes diverses. Il 
y a, bien sûr, l'ouvrage intitulé Le RpnardpâÎP, qui a lour 
objectif de présenter une synthèse de toutes les connaissan-
ces acquises au sujet des mythes et de la religion dofor; 
or, comme ce volume a été rédigé vingt ans après la pai ut]on 
de Un Masjue_du_Kont_Tabi (1944), le dernier témoignage dp 
l'ethnographie traditionnelle qu'observait jusqu'alors t. 
Gnaule, et dont il s'est écarté de plus en plus pour des op-
tions d'ordre méthodologique ertièrement différentes, nous 
considérons comme indispensaole de présenter un exposé d'pn-
semble, réunissant les principes d'organisation du monde re-
ligieux dogon, tels qu'ils se dégagent des ren'-eignempnts 
obtenus par lî.Onaule et ses collaborateurs avant ^9/^<i. 
Pour ce faire, nous avons dépouillé systématique-
mert les oeuvres et le articles antérieurs à cette date, a-
fin de voir danb quelle mesure des structures se dégage-
raient du matériel brut que nous obtenions ainsi. Outre cet-
te volonté de réinterprétation, une deuxième raison inspi-
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re notre démarche : comme les oeuvres de n .Gnaule rédi-
gées après 1946 diffèrent sensiblement en ton et en contenu 
de celles écrites avant cette période, il importait d'éta-
blir sans équivoque le niveau des connaissances à cette da-
te, afin de pouvoir évaluer l'apport des oeuvres subséquen-
tes. 
Nous croyons pouvoir nous fier davantage au pre-
mier matériau, constitué à notre avis, d'après des critères 
de description d'une qualité d'objectivité et de rigueur 
nettement supérieure aux apports subséquents. Nous ne nous 
servirons de ces dernières données qu'à titre exceptionnel 
et uniquement pour des renseißnements que noua jupeons sûrs. 
Cette partie de notre travail, que nous avons in-
titulée "la cosmologie dogon", comportera deux grandes sec-
tions : la première, consacrée aux divinités et la deuxième 
aux rapports entre les divinités et les hommes. 
C H A P I T R E I 
L E S D I V I N I T E S . 
I. La représentation du cosmos, 
II. Arama, la divinité majeure, 
A. Les mythes, 
Б. Les rites et les croyances, 
III. Les divinités mineures, 
A. L'apparition de la mort, 
B. Les Gyinu et les Andumbulu, 
C. Les Yeban et les ancêtres, 
D. Le Nommo et le forgeron. 
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I. LA REPRESENTATION DU COSMOS. 
Les Dogon se représentent la terre comme un disque 
rond et plat, pivotant sur un axe central autour duquel 
tournent également treize autres disques identiques, sept 
au-dessus de notre terre et six en-dessous. Chaque disque 
est constitué de manière analogue disposant d'une lune, d'un 
soleil, d'un ciel, d'une mer, le tout soumis à l'autorité 
d'un des quatorze Amma» qui gouverne le monde, à raison 
d'un par disque. Le Amma du disque d'en bas, qui est le plus 
vieux et le plus puissant, est imité en tout ce qu'il fait 
par les treize autres (l). La vision dogon du monde, telle 
que nous venons de la restituer brièvement, ne nous est li-
vrée par M. Griaule qu'en traduction libre et en dehors de 
tout contexte susceptible de nous renseigner sur la signifi-
cation exacte de l'importance que lui accordent les Dogon. 
Nous ne pouvons dès lors nous livrer à une analyse plus dé-
taillée qui, certainement, aurait pu nous révéler des ri-
chesses et des détails intéressants. 
Par ailleurs, et contrairement à ce que tend à 
faire croire l'oeuvre ultérieure de ". Griaule, les Dogon ne 
se sont apparemment pas intéressés au processus proprement 
dit de la création de l'univers; ce que la version de M.Gri-
aule nous apprend, c'est que Amma créa le ciel et la terre 
et tout ce qui s'y trouve; ensuite, il organisa le tout. 
Cette organisation semble avoir préoccupé les esprits comme 
en témoignent les nombreux mythes qui montrent Amma interve-
nant régulièrement dans le monde pour restaurer l'ordre me-
* ' .GRIMTL1; traduit le vocable dogon Amma nar "Dieu" 
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nacé, et la rmiltiplicité des rites où la divinité supérieure 
est invoquée et qui sont le reflet de la conscience aiguë 
qu'avaient lea Dogon de ce qu'il y a de désordonné dans l'u-
nivers. Nous commencerons donc par étudier le rôle de Amma 
et cela sous le double aspect que nous venons d'évoquer : 
les rites et, en premier lieu, les mythes. 
Avant d'aborder l'analyse proprement dite des my-
thes, il convient d'attirer l'attention sur la méthode d'a-
nalyse que nous avons adoptée et sur ses limites. Nous nous 
trouvons devant un matériel en général peu ou раз ordonne, 
si ce n'est en fonction de critères accessoires (ressemblan-
ce superficielle, caractéristiques matérielles, spatiales ou 
temporelles communes), il nous était impossible, dans beau-
coup de cas, d'apprécier à sa juste valeur les circonstances 
sociales entourant les mythes. Nous ne savons donc pas ce 
que les Dogon pouvaient comprendre par ce que W.Griaule ap-
pelle "mythe", ni ce que les Dogon voulaient signifier en 
les racontant. Seule une étude des circonstances exactes de 
la récitation aurait pu nous l'enseigner sur ce point. A 
l'exception des mythes en connexion avec les masques, nous 
n'avons aucun renseignement de cet ordre. Dans la plupart 
des cas, nous sommes donc obligatoirement ramenés à expli-
quer le mythe en dehors des circonstances immédiates de sa 
récitation, ce qui nous contraint à le traiter plus ou moins 
isolément et à en élucider le sens en noua référant surtout 
à d'autres mythes. 
Il n'entre certainement pas dans nos intentions de 
considérer lea mythes comme des récits étiologiques ainsi 
que le fait parfois M.Gnaule; à notre avis, c'est une in-
terprétation superficielle et par trop facile. 
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II. AKMA, LA DIVINITE MAJEURE. 
A. Les mythes. 
Nous nous occuperons d'abord de quelques mythes 
concernant les temps primordiaux, contemporains de la créa-
tion, pour nous référer ensuite à d'autres mythes plus ré-
cents se rapportant à un monde déjà pleinement constitué et 
organisé, mais manifestant une étroite parenté de structure 
avec les premiers.Nous espérons dégager ainsi les fonctions 
principales de la divinité majeure qui, à leur tour, nous 
permettront de saisir les lignes de force qui gouvernent la 
vision du monde des Dogon. 
Cette analyse des mythes sera suivie d'un bref a-
perçu des rites et croyances qui concernent la divinité su-
prême. 
M£the_1
-
"Amma créa d'abord une femme. Elle eut un mari qui lui 
donna un fils et une fille. Ceux-ci dormaient sur la même 
natte et comme ils étaient devenus grands, le garçon vou-
lut s'unir à la fille qui refusa. 
'Pourquoi vous disputez-vous '· demanda la mère. 
'Le farçon veut s'unir à moi ''répondit l'autre. 
'Puisqu'il en est ainsi, reprit la mère, je vais vous ti-
rer de la natte; le garçon y couchera et toi tu iras plus 
lom. ' 
Le soir venu, la mère indiqua au garçon et à la fille les 
places ou ils devaient dormir."ntrp les deux couches, el-
le disposa des feuilles sèches. 
Vais durant la nuit, sans faire bruire les feuilles, le 
garçon se rendit auprès de sa soeur et reposa près d'elle. 
Au matin il revint à sa place et lorsque la mère question-
na sa fille, celle-ci répondit 
'Non ' il n'est Ttas venu.' 
Quant au carçon, il dit lui aussi 'non ' JP n'y suit pao 
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allé.' Pendant la seconde nuit, le garçon quitta encore sa 
couche et se rendit dans celle de sa soeur. Mais il oublia 
de rentrer et au matin la mère les surprit ensemble : 
'La fille m'a dit que c'était le garçon qui cherchait les 
querelles, et maintenant vous voilà ensemble. Alors, vous 
pouvez rester ainsi.' 
La fille, par la suite, eut un enfant. 
A cette époque, la femme commandait à l'homme et c'est 
pourquoi, encore aujourd'hui, 1' âme, après la mort, se 
rend d'abord dans la famille maternelle" (2). 
A l'analyse, ce mythe se décompose en six séquences : la 
première, qui en fait se trouve à la fin, nous instruit sur 
la situation initiale : la femme domine l'homme.Fnsuite dé-
bute la narration proprement dite où nous voyons la soeur pt 
le frère couchés depuis leur plus tendre âge sur une même 
natte, une situation qui incite le garçon à vouloir s'unir à 
sa soeur, comme pour consolider cette position de contiguï-
té. Le refus d3 la soeur (troisième séquence) amène la mèi e 
à les séparer : le jeune garçon peut rester sur la natte it 
la jeune fille va coucher h m8me le sol; un obstacle, un tas 
de feuilles doit les tenir séparés. La suite dps événemenis 
nous apprend que le garçon ne se tient pour Ъа'Чи pour au­
tant et qu'il réusbit à franchir l'obstacle. Tip beau matin Тд 
mère découvre les jeunes c e n s епсemble et decide qup І ь 
choses en resteront là. 
Le déroulement du mythe montre cement, à traven 
une série de variations sur le thème de l'oppositioi tntre 
rapprochement et éloignement, la position initiale de Іоші-
nation exercée par la femme est compromise par la décision 
de la mère : le garçon peut imposer sa volonté à la fillü. 
Il en résulte une certaine équivoque dont nou& aurons à par-
ler dans le chapitre consacré aux relations à plaisanterie. 
Eï2l£_S 
"Tout alla ainsi jusqu'au jour où un différend s'éleva 
entre le Ciel et la Terre. 
Celle-ci prétendit être plus vieille que le Ciel. 
Les divinités 51» 
Le dieu Amma de la dernière terre en fut mécontent et 
renversa le poteau qui maintenait le Ciel; celui-ci s'a-
battit sur la terre. Chacun des Amma des autres mondes 
fit de même et les cieux furent précipités sur les terres. 
Les animaux, les hommes, les végétaux furent broyés dans 
le bouleversement du sol. Les hommes devinrent comme la 
terre; ils s'y perdirent corps et âmes. Seuls furent é-
pargnés, parmi eux, les vieillards qui avaient pris la 
forme de serpents et les visionnaires kumogu* qui, dans 
le cataclysme se transformèrent en reptiles. Les génies 
Yéban** ne souffrirent pas. 
A la suite de ces événenents, la Terre reconnut que le 
Ciel était le plus fort. Le dieu Amma du monde inférieur, 
apaisé, redressa le poteau et fut imité par les autres 
dieux. Chaque ciel remonta au-dessus de la terre corres-
pondante mais à une hauteur telle que Іеь hommes créés à 
nouveau par Anima ne pouvaient grandir. La lune était com-
me un miroir fraîchement formé de matière encore molle. 
L'hyène, l'ayant trouvé belle, voulut la toucher de sa 
griffe et laissa au centre une empreinte, car l'astre e-
tait encore chaud. Les hommes chassèrent la bête dans la 
brousse. 
A cette époque, les femmes prenaient des étoiles pour les 
donner aux enfants. Les astres brillaient et jetaient des 
rayons. Lorsque les enfants étaient fatigués de ces jou-
ets, les mères les remettaient en place. 
Le soleil tout proche brûlait les hommes; il était alors 
beaucoup plus grand qu'aujourd'hui, plus grand que toute 
la région de Sanga. 
Le Ciel, trop bas, gênait les femmes lorsqu'elles soule-
vaient le pilon de leur mortier. Une vieille, un jour,le 
repoussa de son bois, le mettant à la place qu'il occupe 
aujourd'hui. Ainsi les hommes purent grandir" (3)· 
En découpant ce mythe en séquences successives, nous décou-
vrons qu'il y a deux unités narratives parallèles : la pre-
mière allant du début du mythe jusqu'à "imité par les au-
tres dieux", et la deuxième comprenant le reste du texte. 
Chacune de ces deux unités narratives se compose de sé-
quences parallèles mettant en scène des personnages diffé-
rents.Nous partons d'une situation initiale où il y a une 
équivalence de prérogatives entre le ciel et la terre, per-
sonnages principaux. La deuxième séquence est 1' opposition 
«rumogu aigmfie noué de double vue. 
»»Les finies Yeban. propriétaires de In terre et dee апіт=шс sauvages 
se "anifeetent souvent eous la forme de serpents et sont kumogu. 
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entre les deux,créée par les prétentions abusives de la ter-
re. Suivent alors les trois dernières séquences de cette pre-
nnère unité narrative, comportant successivement, 1' inter -
vention de Anima, provoquant la chute du ciel sur la terre, 
l'écrasement de la terre par le ciel, et la soumission de 
la terre avec pour complément, le redressement du poteau 
central, écartant à nouveau le ciel et la terre. 
Cet écart, comme nous l'apprend la deuxième unité narrati-
ve, n'est pas assez grand. En effet, le ciel est tellement 
rapproché de la terre que les hommes sont gênés dans leur 
croissance et ne peuvent grandir. Deux détails pittoresques 
nous apprennent qu'aucun obstacle ne gêne le contact entre 
le ciel et la terre : l'hyène marque la lune d'un coup de 
griffe, et les femmes décrochent les étoiles pour les don-
ner comme jouets à leurs enfants. Comme la chaleur du so-
leil est trop forte, et comme les femmes ne sont pas en me-
sure de piler, une vieille femme repousse le firmament hors 
de portée à l'endroit où il est maintenant. 
Le déroulement séquentiel de ce mythe semble se faire à 
nouveau en fonction d'un jeu de force opposant deux parte-
naires, avec pour thème la création d'un nouvel ordre à tra-
vers un jeu de variations, opposant rapporchement et éloi-
gnement. 
Notons que c'est l'intervention finale de la vieille femme 
qui impose la solution définitive au conflit des prérogati-
ves. 
Kjrthe_3 
"Un jour, la Terre déclara qu'elle était la plus forte et 
Amma en fut courroucé. Il remonta au ciel et empêcha la 
pluie de tomber. Tous les êtres en souffrirent et la four-
mi, désireuse de connaître la cause de cette nouvelle ca-
lamité, se rendit auprès d'un devin. 
'La sécheresse est venue, dit-elle, nous manquons d'eau; 
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noua avons soif et nous ne savons pas pourquoi.' 
Le devin répondit : 
'La Terre a prononcé une parole à ne pas dire. C'est Алшіа 
qui est le plus fort et le plus vieux; par sa prétention 
la Terre l'a courroucé. Pour cela il est monté au Ciel et 
le malheur est arrivé sur la Terre.' 
'Que faut-il faire ?' dit la fourmi. 
'Il faut demander à un forgeron de montrer avec son mar-
teau qu'Amma est plus fort que la Terre.' 
Or, il y avait déjà sur la Terre un cordonnier qui jouait 
du tambour pour obtenir la pluie et qui disait : 'Amma 
est le plus fort.' 
Aux battements du tambour et aux coups de marteau du for-
geron, la colère d'Amma cessa. D'ardent, son coeur devint 
frais. Amma descendit sur la Terre et la pluie tomba. 
Tous ceux qui avaient soif eurent de l'eau.On proclama 
la plus grande force d'Amma. On répétait qu'après Amma 
venait la Terre (4). 
Attirons tout d'abord l'attention sur deux détails : le jeu 
de tambour par le cordonnier et le bruit des coups de mar-
teau du forgeron. Comme ces deux rythmes sont destinés à 
toucher Amma et fléchissent son courroux, nous nous croyons 
justifiés d'interpréter l'intervention des deux artisans 
comme une mise en contact de Amma et de la Terre. 
Nous voyons apparaître à présent l'unité du déroulement sé-
quentiel : il s'agit de la confirmation et de la réinstau-
ration de l'ordre ancien par l'intermédiaire des opposes 
qui sont éloignement et rapprochement. 
Si nous considérons ensemble les trois mythes que 
nous venons de commenter, certains phénomènes dignes d'in-
térêt se manifestent : dans les trois cas, le moyen d'expo-
sition est le même, à savoir, un jeu de variations sur le 
thème du rapprochement et de 1'éloignement, avec l'inten-
tion, analogue pour les trois mythes, d'illustrer l'ordre 
actuel en vigueur dans le monde. Cet ordre nouveau est le 
résultat d'une mise en ordre, d'un rétablissement après un 
désordre. Dans les deux premiers mythes, le conflit tranché 
par une vieille femme ne concerne pas directement l'autori-
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té de la divinité supérieure, et consiste en l'établisse-
ment d'un ordre distinct de celui qui prévalait avant le 
conflit. Dans le troisième mythe, par contre, l'autorité 
de Amma est directement mise en cause, et c'est lui,en per-
sonne, qui impose la solution finale, consistant en un re-
tour pur et simple au passé. 
La première conclusion qui se dégage de ces considérations 
est la suivante : l'autorité de Amma ne peut être mise en 
question; c'est lui qui assume à un niveau cosmique le rô-
le d'organisateur et se révèle un facteur essentiel de sta-
bilité, auquel on ne peut pas porter atteinte. Or, et ici 
nous abordons notre deuxième conclusion, le principe d'or-
dre est incamé également par une' vieille femme. Dans d'au-
tres mythes que nous analyserons par la suite, le rappro-
chement entre les deux personnages est effectué de façon 
beaucoup plus directe, au point qu'ils ne forment qu'un et 
que Amma. pour se manifester, se métamorphose en vieille 
femme. Il est à noter que les trois mythes que nous avons 
commentés concernent une époque reculée, proche de la créa-
tion et que le processus même de l'organisation primordiale 
de l'univers y est mis en scène. Dans d'autres mythes, par 
contre, portant sur une période récente, le monde est er 
possession de sa forme et de son organisation définitive 
et ne connaît plus que des désordres oassagers. Il semble 
probable, comme l'indique l'intervention de la vieille fem-
me dans les désordres qui ne concernent pas directement 
Amma. que la médiation par une catégorie intermédiaire, -
en 1*occurence, la vieille femme formant chaînon entre Amma 
et les hommes - est le seul moyen qui,dans un monde consti-
tué permette le contact entre deux catérories essentielle-
ment disparates, à savoir, les divinités et les hommes, "n 
même temps nous comprenons mieux que l'intervention de la 
divinité dans le monde primitif encore à l'état d'ébauche 
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se soit faite, comme l'attestent les mythes étudiés,par le 
dieu Amma en personne. 
Mythe 4 
"Entre temps, Ono et Arou» s'étaient eux aussi engagés 
dans la direction des falaises. Ils opérèrent leur liai-
son avec le groupe principal des Dyon sortis du trou du 
bambou et continuèrent leur route en sa compagnie. 
Dyon, l'aîné, montait un cheval; Ono, le cadet marchait 
à côté de lui et Arou,encore petit et ne pouvant marcher, 
était porté sur les épaules par son aîné. En vue de la 
grande falaise, comme l'enfant découvrait un pays plus 
vaste que ne le voyait le porteur, il s'écria : 
- 'Ce pays est pour moi !' 
Ce disant, il montra de la main tout l'horizon. 
Le frère aîné, furieux de cette impolitesse et de cette 
prétention se débarrassa de l'enfant qui péta en tombant. 
Puis il força la marche, laissant derrière lui l'enfant; 
chemin faisant, il rencontra une vieille femme. 
- 'Où as-tu laissé ton camarade ?', lui demanda-t-elle. 
- 'Il est tombé de cheval et je l'ai abandonné', répon-
dit-il sans s'arrêter. 
Le jeune Arou, à son tour, arriva près de la vieille. 
Comme il la saluait poliment, elle lui dit : 
- 'Un de tes camarades vient de passer. Il n'a guère été 
poli avec moi : à toi qui l'es, je vais faire un don qui 
te servira plus tard.' 
Elle lui donna un couteau, un briquet, un rasoir et un 
objet qu'elle sortit de ses vêtements. 
- 'Tu vois ceci', expliqua-t-elle;lorsque pendant la sai-
son des pluies l'eau ne tombera plus et que les récoltes 
sécheront sur pied, il te faudra prier cette chose; le 
même jour, la pluie tombera en abondance. Garde-le avec 
soin, car il vous défendra contre tout ce que vous crai-
gnez. Tu es pauvre aujourd'hui, car tu es jeune; mais 
voici un bonnet de chef qui te sera utile. Maintenant,tu 
peux aller rejoindre ceux qui sont passés ici.' 
Dyon et Ono étaient pendant ce temps arrivés à Kani Na. 
En signe de bienvenue, on donna une vache à l'aîné des 
Dyon qui voulut la faire égorger pour la manger.Mais per-
sonne ne put lui obéir, faute de couteau.C'est alors que 
le jeune Arou étant arrivé, donna celui que la vieille 
femme lui avait remis.La bête fut égorgée et dépouillée; 
la viande prête, on se demanda comment faire du feu pour 
la cuire. Arou prêta son briquet et tous purent être ras-
sasiés grâce à lui. Dans la suite, l'aîné des Dyon, le 
«Olio, Aru et Dyon sont avec Dorano, oui n'est pas citi dans le mythe 
les fondateurs des quatre trilme dogon prinolpalee. Cellee-oi por-
tent le nom de leurs ancêtres fondateurs reepeotifs. 
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lebe ogono (ou Hogon), construisit avec la terre apportée 
du Mandé le premier autel consacré à l'ancêtre commun et 
lui donna également le nom de Lébé. L'aïeul, reconnais -
sant de ce que ses descendants avaient emporté avec eux 
ses ossements, devint un puissant protecteur pour le peu-
ple dogon" (5). 
Ce mythe, comme le démontrera d'une façon plus évidente le 
schéma 1, a pour thème l'opposition entre l'aîné des Dogon, 
Dyon. et son frère cadet Aru. Ono, qui n'intervient pas de 
ORDRE D'AGE : Dyon,Ono - Aru, 
ORDRE EN HAUTEUR : 
Dyon.Ono - Aru, 
ORDRE DE MARCHE : 
Dyon,Ono - Aru, 
ORDRE EN HAUTEUR : 
Aru - Dyon,Ono, 
ORDRE DES PRETENTIONS : 
Aru - Dyon.Ono. 
RENCONTRE D'UNE VIEILLE PEMME : 
Dyon : - ne s'arrête pas; il 
est pressé d'arriver 
le premier, 
- ne reçoit rien, 
ORDRE D'ARRIVEE : 
Dyon,Ono - Aru, 
Aru : - s'arrête et la salue 
poliment, 
- il reçoit un couteau, 
un briquet,un rasoir, 
une pierre de pluie 
et un bonnet de chef. 
ORDRE D'EFFICACITE : 
Aru - Dyon,Ono, 
ORDRE DE POUVOIR : 
Aru - Dyon,Ono, 
Schéma 1 
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façon active dans le mythe, semble solidaire des actes de 
son aîné. Nous voyons comment alternativement, tantôt Dyon, 
tantôt Aru ont le dessus. Le mythe commence par nous racon-
ter que Dyon est le plus âgé des trois frères et il se ter-
mine par l'épisode de découpage et de rôtissage de la vache, 
où malgré son jeune âge, Aru se montre indispensable et le 
plus efficace; en d'autres termes, Dyon. ou la priorité 
dans l'ordre d'âge est supplanté par Aru ou la priorité 
dans l'ordre de l'efficacité. 
Mais il y a plus. Rappelons-nous que la vieille 
femme avait donné à A ru, parmi d'autres cadeaux, un bonnet 
de chef. Comme il se fait (6), par ailleurs, que le titre 
de chef suprême est associé à la tribu Aru», nous croyais 
que la conclusion du mythe, telle que nous la présentons, 
n'était que provisoire et qu'il faut, pour arriver à une 
lecture plus parfaite du mythe, considérer comme séquence 
terminale, la primauté politique de Aru plutôt que sa gran-
de efficacité. 
Comme nous l'avons établi plus haut, le mythe dé-
crit un renversement des rôles; ce renversement est dû à 1' 
attitude des deux protagonistes, Dyon et Aru, à l'égard d' 
une vieille femme. Celle-ci donnera, en effet, à Aru les 
moyens de se rendre indispensable et Іеч gages de sa puis­
sance future. Vais qui est cette vieille femme *» Pour pou­
voir donner les cadeaux qu'elle accorde, il faut croire qu' 
elle n'appartient pas au commun des mortels. Nous ne sommes 
donc pas démesurérert surpris en lisant chez S.de Ganay (7) 
que"le premier andugo*» fut donné au chef des Aru, au 
cours de la migration, par le Dieu Amma transformé en vieil-
le femme". Ceci confirme entièrement les données du mythe 
tel que nous l'avons rapporté : la valeur des cadeaux de la 
vieille femme faisant suspecter de sa part une puissance 
» Nous ne soulignons les no-s eropres que в'il β drslgnent des ner^ onna-
»» АпДиго desiane une cierre Ле pluie. e o s Tthirues. 
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plus qu'humaine; la chose qutelle donna à Aru et sur laquel-
le il devait prier pour obtenir une pluie abondante étant 
très probablement la pierre de pluie dont parle S.de Ganay. 
Situons à présent l'intervention de ¿mmn dans le 
déroulement des événements. 
Apparemment c'est tout d'abord l'attitude différente des 
deux frères qui décide la vieille femme à faire des cadeaux 
à l'un plutôt qu'à l'autre; en fait,c'est également et sur-
tout le comportement de Dyon à l'égard de son frère cadet 
qu'il abandonne à son sort dans un pays étranger parce que 
les propos enfantins de ce dernier, qui est encore bien 
jeune, lui ont déplu. Les cadeaux qu'offre la vieille fem-
me à Aru, renversent parfaitement la situation et de supé-
rieur qu'était Dyon, grâce à son âge, il devient redevable 
à son frère cadet. L'intervention de Amma, puisqu'il s'agit 
bien de lui, vise non seulement à redresser une injustice, 
mais à la compenser par une inversion des rôles. 
M£the_5 
"Ogodouo* avait soixante-dix-sept femmes, toutes encein-
tes, sauf une dont il ne voulait pas. Kais celle-ci ayant 
bu l'urine de son mari, un jour qu'il s'était enivré avec 
de la bière devint grosse à son tour. Comme les autres 
femmes, elle accoucha d'un garçon qu'on nomma Yakoullo 
Bassim**. Ainsi le chef des Dyon eut soixante-dix-sept 
enfanta mâles. 
Leur père donna à chacun d'eux un cheval, sauf à l'enfant 
né de l'urine qui ne reçut qu'un mouton noir. Il leur or-
donna d'aller couper des queues de girafes et de les lui 
rapporter. Les soixante-seize garçons partirent à che-
val; le soixante-dix-septième ßartit le dernier, porté 
par son mouton. 
Le dieu Amma était assis sur le chemin sous la forme d'u-
ne vieille femme. Arrivé à sa hauteur, 1' enfant au mou-
ton lui demanda pardon en passant devant elle. La vieille 
lui dit alors : 
»Ogoiiuo est un des trois fils de Dyon. 
»» Yakullo Bassim eignifie "vierge premier". 
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- 'Les autres étaient à cheval; ils ont passé sur i.ioi, 
fais comme eux !' 
- Je ne suis pas comme les autres, je suis sur un mouton, 
je ne peux pas passer sur toi. ' 
La vieille s'épouillait en parlant; elle demanda au gar-
çon de l'aider. L'enfant, ayant regardé la peau, y vit un 
grain de riz. 
- 'Je vois un grain de riz, dit-il,je ne vois pas de poux.' 
- 'Va piler ce riz, commanda-t-elle, et tout en pilant, 
demande que mon mortier se remplisse de grains.' 
C'est ce que fit le garçon et les grains devinrent nom-
breux. Puis la vieille lui donna la clef de son grenier, 
en lui disant d'y prendre ce qu'il y verrait. Il trouva 
une poterie percée dans laquelle il mix l'eau qui ne s' é-
coula point, 
- 'Fais cuire le riz, dit la vieille,et prépare deux plats; 
l'un pour toi et l'autre pour moi.' 
Lorsqu'il eut fini, il tint le plat devant la vieille 
pour qu'elle puisse manger et il se nourrit lui-même quand 
elle eut fini. Alors, la femme lui donna une tige de pail-
le et lui dit de passer sous les cornes du mouton qui ce 
métamorphosa en cheval. Elle lui confia ensuite soixante-
dix-sept clefs et lui commanda de se rendre à nouveau 
dans son grenier pour y prendre ce qu'il voudrait. Il y 
trouva tout ce qu'il fallait pour seller son cheval et un 
couteau placé dans une gaine de cuir. Ayant enfourché sa 
monture, il partit pour rejoindre les autres.Il retrouva 
ses frères qui avaient bien coupé des queues de biche, de 
chat et de cheval, mais qui n'avaient pas encore vu de 
girafe. Alors, il passa devant et il entendit bientôt le 
bruit d'une girafe. Il descendit de cheval. La girafe é-
tait au milieu des bambous. Ayant coupé les tiges avec 
son couteau, il trouva le mâle et la femelle couchés l'un 
près de l'autre. Il coupa les queues et sauta sur son che-
val pour retrouver ses frères qui dirent : 
- 'C'est toi le plus heureux, tu as coupé les queues de 
girafe, passe devant pour retourner au village.' 
Il refusa en disant : 
- 'Won père ne voulait pas de ma mère; c'est pourquoi il 
ne m'a donné qu'un mouton. Avec un mouton, je n'aurais 
pas pu m'enfuir et la girafe n'aurait tué. Je ne veux pas 
marcher devant.' 
Il suivit les autres et à nouveau rencontra la vieille 
femme qu'il salua après être descendu de sa monture. La 
vieille lui confia à nouveau ses clefs et lui ordonna d' 
aller dans son grenier pour y prendre ce qu'il voudrait.Il 
y trouva des vêtements de femme qu'il emporta et une 
tunique pour lui-même. 
б? Les divinités 
Pendant ce temps, au village, le chef des Dyon avait or-
donné à la mère de l'enfant de partir, disant qu'il ne 
voulaut pas d'elle. Cette dernière pilait du mil dans un 
village avec une femme dioula qui lui dit : 
- 'Voici ton fils qui revient.' 
- 'C'est impossible, répondit l'autre, mon fils a été tué 
par la girafe.' 
Ct d'un coup de pilon elle lui brisa les jambes. A ce mo-
ment l'enfant arriva et fut reconnu par sa mère. 
- 'Qu'a donc cette femme '* dit-il en montrant la blessée. 
Sa mère lui ayant raconté ce qui était arrivé, il dit . 
- 'Il n'y a qu'un seul Amma ·' 
Crachant dans sa main, il frotta les blessures qui guéri-
rent. 
Il donna un pagne à la femme et deux à sa mère qui s'ha-
billa. Ils se rendirent au village où Ogodouo, lorsqu'il 
vit cette élégante inconnue, demanda qu'on la lui amène 
pour l'épouser. 
- 'Je suis déjà ta femme, dit-elle, et tu m'as renvoyée 
car tu ne voulais pas de moi.' 
- 'C'est vrai, dit-il, mais maintenant Je te veux.' 
La femme entra chez lui avec l'enfant qui tenait les 
queues de girafe. 
- 'C'est moi qui serai le Hogon ''dit-il à son père. 
- 'En effet !' répondit celui-ci. 
Mais il creusa un trou profond qu'il recouvrit d'une nat-
te. Il fit préparer de la bière de mil très chaude et ap-
pela son fils pour qu'il s'asseoie sur la natte et par-
le avec lui.L'enfant vint s'asseoir et tomba dans le trou. 
Le père appelant ses autres fils leur ordonna de verser 
la bière chaude sur lui pour le tuer. Гаіэ Yakoullo s'é-
tait déjà enfui par le tunnel qu'avait creusé pour lui 
un oryetérope envoyé par Amma.Le tunnel allait jusqu'à la 
maison de l'enfant qui s'y glissa, suivi par le flot de 
bière, avec laquelle il remplit des jarres et dans les-
quelles il plaça des supports à ferment lorsque la bois-
son fut froide. 
Trois jours après, la bière ayant fermenté, il en remplit 
une calebasse et la porta à son père er disant : 
- 'Bois cela; je serai le Hocon quand tu seras mort.' 
- 'C'est bien',dit celui-ci. 
Appelant ses autres fils, il leur dit : 
- 'Faites-le monter sur une antilope, attachez-le et fai-
tes-la courir. Il mourra.' 
Kais l'antilope, passant près de Songolé où les hommes 
ramassaient du bois, Yakoullo Baesim leur cria : 
- 'Empêchez-la de courir.' 
- 'Nous ne pouvons pas, c'est notre interdit.' 
- 'Je lèverai l'interdit.' 
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Ils coururent, versèrent de l'eau sur les liens de peau 
de vache pour les ramollir et les coupèrent. Yakoullo 
Bassim, ayant mis pied à terre, coupa un morceau de la 
peau et de la queue de l'antilope et s' étant rendu au 
village de Songolé, il dit aux gens de piler du mil pour 
la bouillie. Il égorgea un poulet, mélangea la farine à 
l'eau et trempa dans le liquide la queue et la peau de 
l'antilope. Fuis tout le monde but. 
- 'Si personne ne meurt avant trois ans, l'interdit sera 
levé, dit-il. 
Pendant trois ans, personne ne mourut et Yakoullo Bassim 
s'en alla trouver son père qui dit à ses autres fils : 
- 'Enroulez-le dans une peau de vache, attachez-le et 
jettez-le (sic) dans l'eau pour le noyer.' 
Ils obéirent et l'emportèrent pour le noyer.Mais ils eu-
rent soif et posèrent le sac à terre pour aller boire. 
Un berger peul qui passait vit le sac, le toucha, ce qui 
fit crier Yakoullo Bassim. 
- 'Je ne veux pas être Hogon, dit-il, on m'a attaché pour 
m'emporter et m'obliger à le devenir.' 
- 'Je vais prendre ta place, dit le Peul, il est très bon 
d'être le chef des Dogon.' 
Bassim, étant sorti, mit l'autre à sa place, attacha le 
sac et s'enfuit avec la vache. Ses frères étant revenus 
prirent le sac en appelant Bassim. L' homme répondit en 
peul, ce qui les divertit beaucoup : 
- 'Bassim parle peul aujourd'hui !' plaisantaient-ils. 
Continuant à rire, ils jetèrent le sac à l'eau et, reve-
nus à la maison, ils dirent à leur père qu'ils avaient 
noyé Bassim. 
- 'C'est bien, dit celui-ci, c'est fini pour lui.' 
Bassim erra pendant trois ans puis revint au village a-
vec deux cents vaches qu'il avait gagnées. Les montrant 
à son père, il lui dit : 
- Je serai Hogon quand tu seras mort.' 
Le père fit venir les autres enfants et dit : 
- 'Mon fils a gagné des vaches dans l'eau. Attachez-
moi comme lui dans une peau et jetez-moi.' 
Ainsi fut fait, mais il ne revint pas et Yakoullo Bassim 
devint Hogon" (8). 
Avant de passer à un commentaire détaillé de ce mythe, nous 
devons nous excuser de ne commenter qu'une partie de ce 
très long mythe. En effet,il s'est montré en partie réfrac-
taire au genre d'analyse que nous voulions lui faire subir; 
d'autre part, les éléments que nous avons écartés n'appor-
taient rien d'important à la compréhension du rôle de Amma 
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suffisamment attesté dans la partie du mythe que nous avens 
retenue à des fins d'analyse (ofr schéma 2). 
Les raisons pour lesquelles une partie du mythe s'est révé-
lée rétive à nos essais d'analyse, sont les suivantes : en 
premier lieu, pour un texte aussi long et d'inspiration 
aussi diverse, il nous aurait fallu, pour pallier le dé-
faut d'isomorphie interne, quelques mythes parallèles que, 
malheureusement nous n'avons pas. La deuxième raison, qui 
tient à la première, mais que nous hésitons à émettre à 
cause de son caractère aléatoire, est l'inspiration du my-
the. C'est pour des raisons du même ordre que nous n'avons 
pas inclus dans notre commentaire l'épisode thaumaturgique 
où Yakullo Bassim guérit, par imposition des mains, les 
jambes brisées de l'amie de sa mère. 
L'inspiration étrangère que nous avons alléguée comme res-
ponsable hypothétique du fait qu'une partie du mythen est 
révélée réfractaire à notre analyse reçoit une confirmation 
indirecte par le caractère cohérent du schéma analytique 
proposé. En effet, bien que nous ayons écarté plusieurs é-
pisodes, la logique interne du mythe ne semble pas en avoir 
souffert. Il se pourrait donc que les éléments qui n' 
ont pas été incorporés dans notre analyse soient des élé -
ments étrangers qui, à cause précisément de leur origi-
ne étrangère, n' avaient pas (ou pas encore) été inté-
grés de façon cohérente dans l'ensemble du mythe. Dans 
ce cas, nous serions en présence d'un exemple intéressant 
du conflit entre d'une part, la structure, et d'autre part, 
l'événement. Le défaut d'intégration ou l'absence d'une 
structure logique cohérente permettraient ainsi de mettre le 
doigt sur des influences étrangères relevant de contacts his-
toriques. L'absence de mythes parallèles dont nous parlions 
plus haut, pointe peut-être dans le même sens, c'est-à-di-
re, celui de l'accident historique. 
Les divinités 65 
Abordons à présent l'analyse du mythe. Comme c' 
était le cas pour le mythe précédent, la rencontre d'u-
ne vieille femme, qui n'est autre que Amma déguisé, est dé-
cisive dans le déroulement des séquences. En effet, elle 
remédie à la situation de départ où Yakullo Bassim et sa 
mère sont traités injustement et brimés par Ogoduo : c'est 
elle qui change le mouton en cheval et ainsi donne à Ya-
kullo Bassim la même chance qu'à ses soixante-seize frè-
res : c'est elle, également, qui offre à ce dernier les 
clefs de son grenier où il choisit IPS vêtements qui assure-
ront à sa mère, avec l'élégance, les nouvelles faveurs du 
mari qui l'avait précédemment chassée.La vieille femme res-
taure non seulenent l'équilibre entre Yakullo Bassim et sa 
mère d'une part, et les soixante-seize femmes et leurs fils 
respectifs d'autre part, mais elle fait plus : elle fait 
pencher la balance en faveur de Yakullo Bdssim qui est 
seul à ramener à son père les queues de girafe et qui fait 
valoir des prétentions de devenir Hogon. 
Comme c'était le cas dans le mythe précédent, le personnage 
principal est celui d'un jeune garçor brime socialement et 
qui, aidé par Amma, obtient un statut social supérieur à 
ceux par rapport auxquels il était désavantagé. Il semble-
rait donc que Amma est avant tout un principe d'ordre in-
tervenant dans la mesure où un désordre social est à com-
battre. Son action vise à restaurer l'ordre social en impo-
sant un ordre nouveau à un niveau supérieur où ceux, qui 
auparavant étaient en bas de l'échelle, finissent par se 
trouver au-dessus. 
Il est évident que l'interprétation proposée par B.I alinow-
ski, d'après laquelle le mythe serait surtout une validati-
on d'un statut social ou un "social charter", n'exclut au-
cunement notre interprétation, mais, au contraire, la com-
olète. En effet, au-dessus des Hogon régionaux, chefs poli-
Situation d·INFERIORITE 
Injustice de 
Ofíoduo : 
- 1 ΡΕΓα,Έ n'est pas en­
ceinte, 
- 76 FEMMES sont encein­
tes, 
- Yak. Bassim reçoit un 
mouton, 
- 76 FILS reçoivent des 
chevaux, 
- Yak. Bassin se rend 
chez O^oduo, 
- 76 FILS le précèdent, 
- La mère de Yak. Bassir 
est chassée, 
- 76 FmiES restent en 
grâce chez Ogoduo, 
Situation d·EGALITE Situation de SUPERIORITE 
Action compensatrice de 
Amina : 
Far un artifice elle de-
vient enceinte et accou -
che de Yak. Bassira, 
1ère rencontre de la 
vieille femme : le mou-
ton devient cheval, 
2ème rencontre de la 
vieille femme : il re-
çoit des vêtements, 
Elle est à nouveau con-
voitée par O£oduo, 
Il obtient deux queues de 
girafe, 
Il finit par devenir Hogon, 
Ogoduo la préfère aux au-
tres, 
Schéma 2 
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tiques et religieux locaux, il y a un Hogon suprême, choisi 
dans la tribu Aru (9). Il n'est donc pas étonnant de décou-
vrir que les deux demiers mythes que nous venons d'étudier 
ont entre autres pour thème l'explication des privilèges 
dont jouissent les Hogon régionaux et le Hogon suprême et 
dont les origines remontent aux fondateurs de la tribu. Si 
donc le pouvoir du chef veut être réel, une validation lui 
sera indispensable, dont une des plus efficaces sera, sans 
conteste, celle que lui assure le mythe où l'intervention 
de Amma en sa faveur est attestée. C'est pourquoi une puis-
sance supérieure a accordé au jeune Aru, malgré son rang de 
cadet, les moyens d'imposer son autorité. Il en va de même 
pour Yakullo Bassim. Si celui-ci finit par devenir Hogon, 
c'est grâce à l'intervention de Amma. Le pouvoir de Hogor 
est ainsi relié à la prédilection de Amma qui permet à son 
serviteur, le Hogon, dignitaire religieux suprême, d'accom-
plir des actes religieusement efficaces et de jouir des di-
verses prérogatives que lui fournit son statut. 
M£the_6 
"Alors que les Dogoœhabitaient encore le I/andé, un jeune 
homme partit avec son arc et ses fleches pour tuer 
des girafes. Il en rencontra une troupe et il blessa l'u-
ne d'elles. A ce moment, tous les animaux se retournèrent 
contre lui et le poursuivirent. S'étant enfui, le jeune 
chasseur arriva dans l'atelier d'un forgeron où il voulut 
s'arrêter pour prendre du repos dans l'idée que les ani-
maux ne continueraient pas leur poursuite. Son espoir fut 
trompé. 
'Sauve-toi '* lui dit le forgeron en lui montrant au loin 
la poussière soulevée par le galop des girafes. 
Effrayé, le jeune homme poursuivit sa route et parvint à 
un village où il rencontra une vieille devineresse (amnw-
yana)*. 
'Pourquoi fuis-tu *>' dit-elle. 
'Je suis poursuivi par un troupeau de girafes dont j'ai 
blessé une.' 
'Viens chez moi, ajouta la femme, et cache-toi dans le 
•Дтшауапа ее HiOompoee en \ття et учпа, feccie de д-тт-а; il s'agit H' 
une prétreeee ayant le don de divination. 
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sanctuaire d'Annua. ' 
Le fugitif ayant pénétré dans le réduit, la vieille re-
ferma sur lui la porte omée de huit personnages humains 
sculptés avec art. Les girafes arrivèrent.Ayant encercle 
le village, elles tournèrent pendant toute la journée et 
la nuit suivante. Elles n'aperçurent pas leur ennemi; mê-
me en allongeant le cou elles ne le virent pas. 
Au matin, elles repartirent. La bête blessée avait suivi 
les autres au début de leur course et s'était arrêtée 
dans le village du forgeron où elle était morte. Le for-
geron fit prévenir le jeune homme pour qu'il vienne pren-
dre possession de son gibier; mais l'autre refusa et s'en 
retourna dans le village de son père où, peu après, il 
tomba malade. Comme on ignorait la cause de son malaise, 
la vieille devineresse, consultée, répondit que le mal 
venait du nyama*de la girafe et qu'il fallait tailler un 
masque à l'image de la porte qui avait protégé le fugi-
tif contre les poursuivants. 
Le sacrifice habituel fut offert sur le masque à côté du 
Grand Bois; un dessin fut tracé sur la paroi et le 
nyama libéra le patient. 
Au Dama*» qui suivit,le jeune homme porta le masque" (10). 
Ce mythe, où l'intervention de Amma n'est pas aussi directe 
que dans les mythes précédents, illustre néanmoins l'effi-
cacité de l'aide qu'accorde Amma. Le personnage principal 
est une fois de plus un jeune homme insatisfait puisqu'il 
part à la chasse pour se procurer une queue de girafe, ac-
cessoire extrêmement apprécié et beaucoup plus précieux 
comme chasse-mouche que les queues de cheval et de vache; 
probablement attend-il du trophée de chasse qu'il espère 
ramener un gain de prestige. La quête de la queue de gira-
fe est un thème assez fréquent dans les mythes docon (cfr 
Mythes 5 et 7) et semble indiquer que l'accessoire en ques-
tion a une valeur toute particulière. 
Le jeune homme du Mythe 6 part donc à la chasse aux girafes, 
une entreprise hasardeuse comme la suite des événements le 
démontre. En effet, comme il n'a réussi qu'à blesser une bê-
te, le troupeau se lance à sa poursuite et le talonne de 
»Le nyama est une espèce de force vitnle présente dans chaque organis-
»» vivant et qui s'échapçe a la irort. 
Le dira est une ce're'nonie Апіегчіге «¡olemnelle. 
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prèa. La suite du mythe est une variation sur le thème de 
l'aide, sur la façon dont laaide est accordée ou refusée, 
demandée ou proposée (cfr schéma 3). La technique d'exposi-
tion se sert de l'opposition entre le forgeron et 1'ammaya-
na. La conclusion qui se dégage du déroulement séquentiel 
établit la qualité de l'aide accordée par 1'ammayana qui, 
dans un danger précis ou imprécis, ne fait jamais défaut. 
L'association intime entre 1'ammayana. c'est-à-dire, "fem-
me de Amma", et la divinité est évidente; c'est d'ailleurs 
dans le sanctuaire de Amma que le jeune chasseur trouve un 
refuge contre les girafes qui le poursuivent. Le rôle de 
Amma dans ce mythe est donc une fois de plus identique à 
celui qu'il jouait dans les deux mythes précédents, à sa-
voir son intervention en faveur des faibles. En effet, 
pour se guérir du nyama de la girafe qui le rendait ma -
lade, le garçon doit tailler un masque et ensuite le porter 
à l'occasion des fêtes de deuil; ainsi il pourra s'exhiber 
sur la terrasse et jouer un rôle équivalent à celui des au-
tres membres de la société des masques. 
K£the_7 
"Le père de la yasigine» étant mort on annonça l a nou-
vel le à toute la région qui v int pour la cérémonie des 
funéra i l les . La yasigine. avant de se rendre sur la p la-
ce, se d i t : 
'Pour pleurer mon père, i l me faut une queue de girafe 
pour l a balancer devant l e s masques. Tant qu'on n 'en au-
ra pas trouvé, i l ne faudra pas p l eu re r . ' 
La yasigine décidant qu ' e l l e i r a i t elle-même quérir ce t -
te queue, p a r t i t en brousse. Dans la première journée, 
e l l e ne trquva r i en . Le lendemain, continuant sa quête, 
e l l e rencontra une v i e i l l e femme ass ise au bord du che-
min. 
•Recule-toi un peu pour me l a i s s e r passer, l u i d i t - e l l e . 
Mais l a v i e i l l e , au cont ra i re , étendit ses jambes pour 
l'empêcher de continuer sa route . 
'Où vas-tu ? ' demanda l a v i e i l l e . 
' Je cherche une queue de g i r a f e . ' 
»Le terme yaeigine déeigne lee femmes qui sont habilitées, à titre 
exceptionnel, à participer aux activités de la sociité des masque! 
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Un jeune garçon part chas-
ser la girafe, 
D A К G E R 
- Il DEKANDE de l'aide à - Une ammayana PROPOSE de 
un forgeron, l'aider·^ 
4 y ' 
- Le forgeron REFUSEvi'ac- - Le garçon ACCEPTE l'aide 
~"ï"-~- ч ' Г"" 
corder l'aide demandée, s proposée,ι 
; ч ^ ¡ 
A B S E N C E B E D A N G E R ¡ 
! У 
- Le forgeron PROPOSE de 
l'aide, 
1 
- le garçon REFUSE l'aide 
proposée, 
S 
- On DEMANDE de l'aide à 
1'ammayana, 
- L'ammayana ACCEPTE de 
l'aider, 
Guéri, le garçon monte avec 
son masque à la terrasse. 
Schéma 3 
'Attends-moi i c i jusqu 'à demain. ' 
La yas igine o b é i t . Mais e l l e a t t e n d i t deux jours l e r e -
tour de l a v i e i l l e e t pendant ce temps l'ammata " jqui sui-
v a i t sa t r a c e , l a r e j o i g n i t . I l ne salua pas l a v i e i l l e 
femme qui pourtant l u i o f f r i t à b o i r e . 
'Ce t t e eau n ' e s t pas bonne ' , d i t l 'ammata. 
Et i l refusa de l a b o i r e . La v i e i l l e l u i o f f r i t encore de 
l a b o u i l l i e de mil e t du l a i t q u ' i l refusa de même. 
I l coucha sur place près des deux femmes. 
Le lendemain l a yas ig ine d i t : 
» Ammqta s i g n i f i e " p o r t e rte Ачтпя" e t de ' s ipne un type de maeque. 
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'Je vais partir '' 
'Hoi aussi', dit l'ammata. 
Alors la vieille mit de la cendre de bois dans la main de 
la yasigine. Dessus elle posa un caillou et aussi un oeuf 
La yasigine partit. Et comme l'ammata voulait la suivre : 
'Non ' dit la vieille, tu ne peux pas partir avec elle, 
car tu as refusé de boire ma bouillie de mil et mon lait. 
Quant à elle, à qui j'ai donné des cadeaux, elle peut 
partir.' 
L'ammata s'en retourna. Il eut faim. Etant arrivé près 
d'un trou d'eau, il y trouva des nénuphars (kulu) et ti-
rant sur une feuille il en mangea le tuberculFI Tlput ain-
si arriver jusqu'à sa maison. 
Pendant ce temps, la yasigine continuait sa route; elle 
marcha encore trois jours et arriva dans un pays où elle 
aperçut un groupe de cirafes. Cachée, elle attendit la 
nuit. Elle portait un couteau bien aiguisé que la vieil-
le femme lui avait offert. Pendant la nuit, comme les gi-
rafes dormaient, la yasirine s'approcha doucement, coupa 
une queue et s'enfuit. Уаіа la bête blessée poursuivit la 
femme qui, sur le point d'être rejointe, laissa tomber le 
caillou que lui avait donne la vieille. Aussitôt le cail-
lou grossit et devint montagne entre la girafe et la fem-
"ie qui continua de courir pendant toute la journée. Cel-
le-ci se croyait hors d'atteinte, mais ayant regarde er 
arrière, elle aperçut la poursuivante en deçà de la mor-
tagne. Alors elle jeta l'oeuf et la cendre. L'oeuf brise 
forma un fleuve dont la cendre fut la vase. La fugitive 
courut, courut. La girafe ne put traverser l'eau; la ya-
bigine arriva saine et sauve aux environs du village ou 
elle trouva l'ammata qui ne faisait que terminer son 
voyage. Ensemble'^ ils anvèrent à la maison mortuaire. 
La yasigme se mit alors à marcher et à balancer sa queue 
de rirafe en chantant : 
(Les autres) balancent une queue de cheval 
A moi la queue de girafe 
(Les autres) balancent une queue de boeuf 
A moi la queue de girafe 
C'est une femme forte que Wéré Iré 
A moi la queue de girafe 
Les autres masques sortirent de leur abri et montèrent 
sur la terrasse du mort. La yasigine les suivit et pleura 
son père en dansant et chantant. Vai s on l'obligea à des-
cendre car les hommes ne voulaient pas qu'elle prenne 
trop d'importance et qu'elle devienne chef en se pré-
valant de son exploit" (11). 
Pour parvenir à une comprehension plus exacte de ce mythe, 
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il est essentiel de présenter bnfevemc nt deux des personna-
ges principaux qui y sont impliqués, à savoir la yasigi-
ne at 1'ammata.La yasigine est la seule femme appelée à jou-
er un rôle dans la société des masques, qui par ailleurs se 
compose exclusivement d' hommes adultes. La position de la 
.vasicine y est donc exceptionnelle. Cependant, si les hom-
mes acceptent sa présence,ils ne font f^ ibre plus que la to-
lérer car elle ne peut pas porter de masque comme les au-
tres danseurs; il lui est seulement loisible de les abreu-
ver et de les rafraîchir. Pour remédier à cette situation 
d'infériorité, la yasigine essayera d'obtenir une queue de 
girafe qu'elle espère exhiber lors de la prochaine sortie 
des masques qui aura lieu à l'occasion du dccbs de son pe-
re. Si l'aventure qu'entreprend la yasigine se justifie 
dans la perspective d'un statut social à rehausser, elle se 
comprend par contre moins, si l'on songe au fait que son 
seul accès à la qualité de membre de la société des masques 
lui est un privilège lui n'est accordé qu'à quelques femmes. 
Sa situation sociale est donc fondamentalement équivoque. 
Or le décès du père de la yasirine mentionné par le mythe 
vient compromettre cette situation déjà précaire. La raison 
oí est que la jeune femme voudrait célébrer ce deuil qui 
la touche directement, de façon plus digne que ne lui per-
met son rôle. La conclusion du mythe pointe d'ailleurs dans 
le môme cens : la yasiftine qui a eu une part très active 
dans les fêtes de deuil est ramenée à plus de discrétion 
par les hommes, jaloux de leurs prérogatives. La queue de 
firafe ne lui a donc réellement servi qu'une seule fois, a-
près quoi, toute rentre dans l'or Ire et elle réintègre le 
rôle effacé que lui attribuait la société. 
Venons-en à present à 1'aminata ou masque "porte 
de Amum". Ce masque est le dernier de la file des danseurs 
masqués mais le premier à pénétrer sur la grand'place (12) 
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D'après le mythe 1'ammata n'a apparemment aucune raison de 
se mettre à la recherche d'une queue de girafe. Son attitu-
de grossière à l'égard de la vieille femme se comprendrait 
difficilement si nous ne savions rien de la position parti-
culière qu'il occupe par rapport aux autres masques. En ef-
fet, il y a un certain parallélisme entre la place ^ ui lui est 
assignée dans la société des masques et celle qui y revient 
à la yasifline s les deux personnages sont à la fois les pre-
miers à un certain point de vue et les derniers à un autre. 
Ces notions étant établies, interrogeons le my-
the plus avant pour voir quelle en est la structure ( voir 
chéma 4). 
Le mythe se répartit en deux unités narratives distinctes 
avec chacune un double déroulement de séquences parallèles. 
Le refus de la nourriture que lui offre la vieille femme, 
est non seulement responsable de l'échec de 1'ammata dans 
sa tentative d'obtenir une queue de girafe, mais également 
de la faim qui lui rend le retour au village si pénible. 
Tous ses efforts ont été inutiles à cause de sa grossiè-
reté à l'égard de la vieille femme. Jusqu'ici tout est co-
hérent et nous ne constatons aucun écart notable par rapport 
à la structure générale des derniers mythes que nous venons 
d'analyser. Par contre, l'épisode parallèle concernant la 
yasigine pose un problème.Dès que la yasigine rencontre la 
vieille femme, celle-ci, apparemment sans raison, lui in-
terdit de passer. Pour que cette séquence ait un sens, il 
faut croire que le pouvoir d'accorder ou de refuser le pas-
sage est un des attributs du personnage de la vieille fem-
me. Le passage accordé équivaut pour la yasigine à la réus-
site dans sa quête de queues de girafe, le passage refusé 
signifie l'échec pour 1'ammata. Pour assurer une compréhen-
sion plus précise du thème du passage accordé ou refusé, et 
par là du rôle de la vieille femme, tournons-nous vers le 
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YASIGINE 
Situation ambiguë 
Rencontre d'une vieille fem-
me qui lui refuse le passage, 
AMMATA 
Situation ambiguë 
Rencontre de la vieille fem-
me qui lui accorde le passage, 
Elle lui présente de la bois-
son et de la nourriture, 
Il refuse, 
Ils passent la nuit ensemble, 
La vieille femme la laisse 
passer, 
et lui offre des cadeaux, 
Elle accepte, 
Elle continue sa quête, 
La vieille femme ne le laisse 
pas passer, 
Il doit rentrer au village, 
Difficulté de l'entreprise, 
Trouver des girafes; 
elle finit par en trouver, 
Echapper aux girafes; 
grâce aux cadeaux de la 
vieille femme elle échappe, 
Se sustenter en route; 
il trouve des nénuphars, 
Se sustenter en route, 
Résultat de 1'entregrise, 
Ils arrivent en même temps au vil-
lage et montent à la terrasse, 
Elle honore particulièrement 
son père, 
mais doit descendre de la 
terrasse : situation ambiguë. 
Il accomplit son r81e normal 
d'homme masqué, 
rien n'a changé dans son sta-
tut : situation ambiguë. 
Schéma 4 
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dernier mythe de notre série où le теше thème est abordé. 
Mïthe_8 
"Un chasseur passait dans la hrouase accompagné d'une 
troupte de chiens tandis que l'un de ses camarades, che-
vrier de son état, faisait paître ses bêtes dans les pa-
rages. Ils rencontrèrent une vieille femme et, l'ayant 
saluée, ils campèrent auprès d'elle. 
Le chasseur, ayant faim, tua l'un de ses chiens et en 
grilla la chair; son camarade fit de même avec une chè-
vre. Tous d'eux (sic) faisaient cuire leur viande à côté 
de la vieille que l'odeur mit en appétit et qui demanda 
du feu au chevrier. 
'Prends du feu', dit-il. 
Ce qu'elle fit. 
Elle s'arrêta un instant, pensant recevoir quelque nour-
riture et partit finalement sans avoir rien obtenu. 
Ayant éteint son feu, elle se rendit près du maître des 
chiens qu'elle salua en lui demandant du feu. L'autre 
dit : 
'As-tu quelque chose pour le mettre ?' 
'Oui', répondit-elle, en tendant la chose dans laquelle 
il déposa le feu. 
De plus, ayant coupé un morceau du chien mort, il le lui 
donna. 
La vieille femme, après avoir mangé, se coucha. Pendant 
ce temps, le chevrier avait entièrement consommé sa vian-
de. Ils s'endormirent tous et le lendemain les deux h o m œ 
reprirent leur marche, tandis que la vieille restait sur 
place.Mais ayant emprunté un raccourci, elle atteignit a-
vant eux un endroit où elle pût lea attendre; c'était un 
point de la route où il fallait franchir une porte. Le 
chasseur poussa l'obstacle qui s'ouvrit de lui-même. Le 
chevrier, qui venait derrière lui,trouva la barrière clo-
se et il dut rester au dehors avec ses chèvres. 
Pendant ce temps, le maître des chiens revint dire à la 
vieille femme : 
'J'ai passé la porte; une bonne odeur entre dans mon nez, 
mais je n'aperçois point le repas,j'entends du bruit mais 
je ne vois personne.' 
•Ce que tu entends,dit la vieille en dansant sur le ryth-
me odu tonnolo*. ce sont les Απαοτω^ο^ο^* qui se diver-
»Odu tonnolo signifie ligne en zigzag ou ligne de chevrons: une dan-
M«
 s e
 en zigzag est nccompagneé d'un rythme distinctif. 
Les Andunïbulu sont de petits tionshommes rouges menant en brousse 
une existence différente de celle des hommes uvee qui ils n'ont 
que des contacts sporadiques. 
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tissent. Approche-toi d'eux avec précaution et montre-toi 
brusquement; il abandonneront tout ce qu'ils portent, tu 
ramasseras les choses et reviendras.' 
L'homme s'avança dans les régions mystérieuses et aperçut 
des êtres ressemblant à des hommes qui, brusquement, 
s'enfuirent lorsqu'ils l'aperçurent.Ils abandonnèrent sur 
place un tambour d'aisselle que le chasseur ramassa pour 
le montrer à la vieille femme. 
'C'est un tambour, dit-elle, avec lequel on danse et se 
divertit au pays de Yombol. Porte-le à ton village, il y 
sera utile.' 
C'est ce que fit le chasseur. Ayant emporté l'instrument, 
il le montra aux siens qui s'en servirent pour accompaeœr 
leurs danses. 
Dans cette affaire.le chevner perdit parce qu'il n'avait 
pas fait le bien" (13). 
La construction symétrique du mythe est frappante une fois 
de plus (cfr schéma 5).Il y a deux rencontres avec la vieil-
le femme : la première est suivie d'une double série de sé-
quences parallèles,opposant respectivement les attitudes du 
chevner et du chasseur;la deuxième précède un unique dérou-
lement séquentiel, corrolaire de la première unité narrati-
ve; la double rencontre établit ainsi de façon concrète, la 
préférence de la vieille femme pour l'attitude du chasseur: 
elle lui fait trouver un tambour dans un domaine dont elle 
garde la porte et dont elle interdit le passage au chevner 
déçu Elle agit en fonction de l'hospitalité dont les deux 
hommeb ont fait preuve à son égard la veille. 
Comme c'était le cas pour le mythe précédent,nous nous trou-
vons en présence du thème du passage qu'accorde ou refuse 
une vieille femme.Sous la forme concrète de la porte,ce mê-
me thème affleure également en Mythe 5 où Yalcullo Bassim, en 
échange de ses bons services, peut disposer des clefs de la 
maison de la vieille femme pour choisir les cadeaux qui lui 
plaisent. Le mythe du jeune chasseur partant à la chasse 
fait également intervenir le thème de la porte¡c'est en ef-
fet derrière la porte du sanctuaire de Amma que le garçon 
CHSVRIER CHASSEUR 
rencontrent une ν. femme, 
Il tue une chèvre 
et la grille, 
Odeur : 
v.femme va trouver 
le chevner, 
v.femme demande du 
feu; elle doit se 
servir, 
v.femme voudrait de 
la viande mais n'en 
reçoit pas, 
v.femme éteint le 
feu reçu, 
Il tue un chien 
et le grille, 
v.femme va trouver 
le chasseur, 
v.femme demande du 
feu; elle en reçoit, 
v.femme voudrait de 
la viande et en re-
çoit, 
CHASSEUR CHEVRIER 
rencontrent la v. femme, 
près d'une РОЯТЕ, 
La porte s'ouvre et 
il entre, 
Odeur et bruit : 
il va trouver la v. 
femme, l'interroge, 
il demande des ren­
seignements et les 
reçoit : il obtient 
un tambour, 
il montre le tambour 
à la v.femme qui lui 
explique l'usage, 
il emporte le tam-
bour : les gens vont 
pouvoir danser, 
La porte ne s'ouvre 
pas, il n'entre pas, 
il n'a rien reçu. 
Schéma 5 
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s'abrite contre les girafes qui le poursuivent. Un autre é-
lément remarquable dans le même sens, est l'intervention à 
deux reprises du masque яття*я qui, comme nous l'avons sti­
pulé, signifie"porte de Amma" et qui aurait été taillé d' a-
près le modèle d'une vraie porte (cfr Kythe 6). 
Quel est à présent le sens qu'il faut attribuer à la porte 
dans ces différents mythes ou, en d'autres termes, quelle 
est la fonction qui lui est assignée ? En Mythe 6,с'est grâ-
ce à la porte que le jeune chasseur trouve la sécurité.La 
porte exclut le danger et inclut dans la sécurité. En Mythe 
8, la porte est également fonction d'exclusion et d'inclu-
sion : la porte se ferme au chevrier, mais s'ouvre au con-
traire au chasseur qui entre dans la région où,grâce aux in-
dications de la vieille femme, il trouve un tambour.Un jeu 
de relations analogues se découvre en Mythe 5 où Yakullo 
Bassim reçoit à deux reprises les clefs du grenier, dont le 
contenu lui permet de réaliser son double désir qui est de 
faire valoir ses prérogatives aux yeux de son père en trou-
vant des queues de girafe et de réhabiliter sa mère. 
Analysons un peu plus avant cette notion de porte qui estun 
moyen d'exposition auquel les mythes ont un recours si fré-
quent.La porte est une instance d'occlusion à fonction ambi-
valente qui, en un même temps inclut certains objets ou 
personnages dans un espace délimité et en exclut d'autres 
qui interdit le passage entre deux espaces dclinités 1' un 
par l'autre; cette interdiction de passage exclut et bannit. 
Un développement analogue sur le passage qui est accordé 
ou non, en d'autres termes, sur l'inclusion et l'exclusion, 
se retrouve dans Mythe 7 où la vieille femme empêche la ya-
sigine de passer et de continuer sa quête. Il semblerait 
donc que la fonction de la vieille femme et celle de la 
porte soient superposables jusqu'à un certain point. En ef-
fet, de même que le passage par une porte mettait à portée 
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de tnains un bien désiré, de même les faveurs de la vieille 
f emine mettaient l'heureux bénéficiaire en possession des 
moyens d'acquérir ce qu'il souhaitait. 
A côté de cette double analogie, il faut attirer 
l'attention sur la caractère ambigu du personnage de la 
vieille femme. Son apparence de vieille femme la fait con-
sidérer par les passants comme une femme faible et sans 
ressources : les frères de Yakullo Bassim lui passent des-
sus avec leurs chevaux, le frère aîné de Aru lui adresse la 
parole en passant, l'animata refuse de la façon la plus 
grossière l'eau et la nourriture qu'elle lui présente. Ce-
pendant, sous son aspect peu avantageux, elle cache une ré-
elle puissance comme en témoignent ses interventions au 
profit de Yakullo Bass un. du jeune Aru et de la yasigine. 
Comment interpréter cette ambiguïté "> E.R.Leach 
(14) a insisté à plusieurs reprises sur la fonction de mé-
diation dévolue aux catégories hybrides considérées comme 
tabou et exigeant dés observations rituelles. Les représen-
tants de ces catégories, comme, par exemple,les enfants nés 
d'une mère vierge, le Sphynx d'Oedipe, etc., tous pour-
vus d'une certaine puissance, sont le point de jonction de 
deux pôles opposés. Il en va de même pour la vieille femme 
de nos mythes, dont la nature équivoque est un signe de 
puissance, à savoir, elle incarne Amma. la divinité suprê-
me (15). Par ailleurs, cette ambiguïté est encore ren-
forcée du fait que Amma, considéré comme un homme ayant des 
femmes (cfr mythe 11) prend l'aspect d'une femme pour se 
manifester. Sans doute, comme le démontrera la suite de no-
tre exposé Amma a-t-il, outre ses apparences équivoques é-
galement un r31e de même nature. 
B. Les rites et les croyances. 
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Dans le paragraphe qui précède nous noua sommes 
penchés sur les mythes qui concernent Amma et en particu-
lier sur leur structure, dans le but de définir et de cir-
conscrire la fonction structurante que les Dogon appellent 
Amma. Il convient à présent de complrter cette analyse sur-
tout formelle et abstraite par des références concrètes au 
contenu organisé par cette fonction structurante; en d'au-
tres termes, nous allons relever comment la présence de ïa 
divinité majeure est signifiée concrètement dans les rites 
et les diverses pratiques, dans le but de dégager les di-
verses croyances qui les sous-tendent. 
Il est dit dans les mythes que Amma est le créa-
teur et l'organisateur du monde et de tout ce qui s'y trou-
ve. Cette idée se réalise de façon pratique et tangible par 
la multiplicité des occasions où il est invoqué et où l'on 
s'adresse à lui pour obtenir des avantages tant personnels 
(16) que collectifs, pour se procurer des biens tant parti-
culiers que généraux (17), bref, on s'adresse à Amma dans 
toutes les circonstances et à tout propos. 
Il existe de nombreux moyens de se mettre en rapport avec 
lui; on peut le faire de façon formelle par Γ intermédiaire 
d'un prêtre (18) ou d'une prêtresse attitrés (19) ou par un 
sacrifice sur un autel qui lui est réservé (20), ou de fa-
çon indirecte en citant le nom de Amma pendant qu'on en ap-
pelle à une autre divinité. 
L'attitude de Amma à l'égard des hommes est dou-
ble : il leur est favorable par les dons qu'il leur fait et 
défavorable par les maux qu'il leur envoie. Les mythes ra-
content comment il fit apporter aux hommes la civilisation 
par son envoyé, le forgeron (21), ou encore comment, -sous 
la forme d'une vieille femme il donna à Aru la première 
pierre de pluie (22); et comment il combla de cadeaux mer-
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veilleux les gens en détresse. Si donc Amma est le dispen-
sateur de tous les biens, il est également celui qui est 
responsable des maux dans le monde;c'est lui qui est à l'o-
rigine de la mort par la vache blanche qu'il proposa et par 
l'usage particulièrement circonspect qu'il exige pour les 
dons qu'il fait; c'est lui qui, régnant de manière autonome 
sur son troupeau d'âmes (23), décide de la mort des indivi-
dus en égorgeant leur âme (24); il continue à gouverner le 
sort des âmes après la mort en les accueillant dans sa mai-
son après une pérégrination plus ou moins longue (25). Il 
exerce un pouvoir tout aussi absolu sur le reste de la cré-
ation. 
Chaque être serait pourvu d'une devise ou tige, qui le ca-
ractérise en résumant sa personnalité sociale, et qu'il 
faut employer lors des rencontres. Les Dogon croient que 
c'est Amma qui a donné leur devise aux hommes et aux ani-
maux (26) et qui les a enseignées aux hommes en les obli-
geant à s'en servir (27). 
Nous sommes à présent en mesure de conclure notre 
exposé; il est assez surprenant de constater que le proces-
sus proprement dit de la création n'a pas sollicité l'ima-
gination des Dogon; il n'y a nulle part - et nous tenons à 
insister sur ce point, en vue surtout de la deuxième partie 
de ce travail - une allusion à dieu qui, par exemple, au-
rait pétri le premier couple humain dans de l'argile. Le 
cosmos dans sa structure générale, à savoir le poteau cen-
tral servant de pivot à quatorze disques, semble avoir e-
xisté de tout temps. L'intervention créatrice de Amma sem-
ble avoir eu pour seul objet de peupler ces disques et d'y 
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situer les diverses créatures sorties de ses mains. 
Les Dofon n'ont pas idée d'un dieu unique, seul, 
parfait, dépourvu de contingence et d'accident; il y aurait 
quatorze Amma hiérarchisés de façon anthropomorphe, l'auto-
rité allant vers le plus âgé. 
La fonction de démiurge semble, par nhntre, être 
la caractéristique principale de la divinité suprême. Il 
renverse et redresse le poteau central soutenant l'univers, 
il veille à détruire les prérogatives abusives de la Terre 
qui dérangent l'ordre du cosmos. En veillant ainsi avec au-
torité sur l'ordre cosmique, Amma n'en neglige pas pour au-
tant la marche de la société humaine, riusieurs mythes mon-
trent dieu 'incarnant sous la forme d'une vieille femme 
pour soutenir les faibles et lee opprimés contre leurs op-
presseurs; il accorde les privilèges tant politiques que 
religieux, il distribue des instruments de travail et des 
objets cultuels, il fait trouver les accessoires plus pré-
cieux, le tout pour permettre à ceux qu'il affectionne de 
se vender du triste sort qui leur est infligé. Il veille à 
la porte, accorde le passage à certains et le refuse à d' 
autres, bref, il gouverne les destinées humaines et cela 
tant à la vie qu'à la mort. 
Con rôle organisateur s'étend à tout ce qui vit 
sur terre, il a assigné un rôle et une place à tout être et 
distribue le bien et le mal (28). Il agit surtout, comme It 
démontrera la suite de notre exposé par l'entremise de ses 
vicaires, les divinités irmeurcs.Ainsi il exerce à tout 
moment un pouvoir absolu, qui lui vaut d'être invoqué er 
toutes circonstances. 
L'étude que nous allons consacrer à ces divinité-
secondaires nous instruira davantage sur l'agencement du 
cosmos. 
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III. LES DIVINITES MINEURES. 
"Amma créa la terre et le ciel, l'eau et le génie Nommo*. 
Il entoura les eaux d'un serpent et dans le même temps 
il créa les nuages. 
Le Nommo descendit sur la terre, avec l'eau, par le che-
min de 1'arc-en-ciel. 
Amma créa le caméléon (ogoglne). la tortue (kiru), les 
génies Yéban qui furent placés sur les rochers, les pe-
tits Andoumboulou qui furent placés sur les rochers, lea 
arbres, les autres plantes, les Gyinou** qui furent pla-
cés sur les grands arbres, le lézard (geo). les rapaces, 
la tourterelle, le lion, la panthère, le hibou. Tous cesê-
tres étaient immortels" (29). 
A ces êtres il faut ajouter les ancêtres devenus immortels 
et le forgeron mythique et sa descendance, à cause des rap-
ports intimes qu'ils entretiennent respectivement avec les 
Yeban et le Nommo. Sous le désordre apparent de cette enu-
meration se cache cependant une certaine classification que 
nous tSäherons de déceler. Far le biais des relations que 
les divinités entretiennent avec le monde matériel et qui 
sont constitutives de leur personnalité, nous espérons pou-
voir dégager les principes qui gouvernent l'univers reli-
gieux dogon et qui ordonnent le monde matériel. 
Nous commencerons par analyser les mythes rela-
tifs à l'apparition de la mort, pour ensuite nous consacrer 
à l'étude des Gyinu et des Andumbulu. des Yeban et des an-
cêtres, et finalement du Nommo et du forgeron. 
•Le Nommo eat le mnitre de l'eau et An feu auxquels il e'identifie. 
«» Lee Gyinu sont des giniee nsléfiijuee, perchée sur les arbres et 
associés au vent, aux maladies et à la mort. 
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A. L'apparition de la mort. 
Sous ce titre nous étudierons les mythes qui ra-
content les circonstances dans lesquelles la mort à fait 
son apparition. Si nous faisons précéder l'analyse de ces 
mythes à l'étude proprement dite des divinités, c'est par-
ce qu'elles y interviennent activement (à l'exception du 
Mommo) et que leur intervention, riche en implications et 
renseignements divers, nous aide à mieux définir leur si-
gnification, et partant la vision du monde des Dogon. E-
tant donné que les mythes en question sont étroitement liés 
entre eux, et que par conséquent, il en est de même pour 
les divinités qui y sont mises en scène, l'on ne saurait 
fragmenter l'étude de ces mythes sans porter atteinte par 
la même occasion aux rapports qui associent les diverses 
divinités entre elles. 
Pour faciliter la compréhension de ces mythes, 
nous nous permettons de renvoyer le lecteur au schéma 6 qui 
les présente dans leur succession et avec leurs articula -
tions. 
Une première constatation superficielle se dé -
gage à la vue de ce schéma : chaque épisode mythique con -
cernant les Andumbulu a son pendant dans la société humaine. 
Cependant,si les données des différents mythes sont souvent 
identiques, les conclusions sont parfois différentes,ce qui 
nous fait penser que cette construction parallèle est essen-
tielle pour la comprehension des faits exposés; en d'autres 
termes, les mythes concernant les Andumbulu sont un moyen 
d'exposition pour mieux faire saisir le sens des événements 
qui se déroulèrent à l'époque des ancêtres et dont les 
conséquences continuent à se faire sentir.С'est ainsi que 
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les dons de Amma ont tantôt des conséquences identiques pour 
les Andmnbulu et les hommes (Mythes 9 et 10), tantôt diffé-
rentes (Mythes 11 à 14), d'après l'usage qui en est fait. 
Finalement (Mythes 16 et 17) il est montré comment les hom-
mes ont appris des Andumbulu à se défendre des conséquences 
funestes provenant d'un mauvais usage de ces dons. 
Venons-en à présent à l'analyse détaillée de ces 
différents mythes. 
ANDUMBULU 
(9) 
Amma propose une vache en é-
change de la mort; 
la vache est acceptée et la 
mort se répand; 
(11) 
Un Oyinu (ancêtre) apprend 
le sigiso" à un jeune And., 
qui en fait un mauvais usa-
ge : mort d'un vieillard 
(Guiné Hogon); 
(13) 
Transmission des fibres rou-
ges par l'intermédiaire de 
la fourmi; on en fait un u-
sage judicieux; 
(16) 
Mort d'une jeune fille et 
d'un lionjmesures de défen-
se contre la puissance libé-
rée; 
HOMMES 
(10) 
Amma propose une vache en é-
change de la mort; 
la vache est acceptée et la 
mort se répand; 
(12) 
Un Cyinu apprend le sigiso 
à un chevrier qui en fait un 
usage judicieux; 
(14) 
Transmission des fibres rou-
ges par l'intermédiaire des 
And.; on en fait un mauvais 
usage : mort d'un vieillard 
(serpent); 
(15) 
Mort d'un vieillard (Lebe); 
(17) 
Mort d'un ancêtre (serpent); 
mesures de défense contre la 
puissance libérée. 
Schéma 6 
»Slgleo signifie mot ou langue du sigi. 
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M£the_9 
"Dans le même temps, la mort apparut d'une façon diffé-
rente dans la famille où les vieillards se transformaient 
en serpents. 
Un Andoumboulou du nom de Golominé avait une fille, Kêrê, 
mariée à un nommé Atamou. Un jour, le dieu Amma, qui peut 
prendre toutes les formes et qui n'est pas connu des au-
tres êtres,amena une vache chez les Andoumboulou et la leur 
proposa. A Mêrê.qui en demandait le prix, Amma répondit : 
'Je la vends pour la Mort.' 
La femme, dans son ignorance, accepta le prix et condui-
sit la vache à sa maison. 
Atamou, son mari, mourut peu après et Mêrê, comprenant 
alors que c'était le prix demandé par Amma, se rendit au-
près de lui pour lui rendre la vache. 
Amma refusa. 
La mort se répandit alors chez les Andoumboulou. 
Après la perte de Guiné Hogon, sa famille, désireuse de 
savoir ce qu'il convenait de faire pour se défendre con-
tre le malheur, consulta les devins pratiquant le degede-
ge*; la famille d'Atamou consulta ceux qui utilisaient 
le manu".Les devins répondirent qu'il fallait,pour obte-
nir le pardon des disparus, célébrer une fête expiatoire, 
le Sigui, pendant laquelle la langue dee gyinu devait ê-
tre employée. La famille de Guiné Hogon la connaissait 
déjà. Celle d'Atamou, l'apprit de la première. 
Dans les mois qui suivirent, les deux tribus, qui avaient 
décidé de célébrer ensemble la cérémonie, rassemblèrent 
du mil, du sésame, du tabac, des condiments (pedine). Ils 
taillèrent dans un arbre un serpent, imina na**. forme 
qu'aurait dû prendre l'un des morts. Cet objet était des-
tiné à défendre les vivants contre son nyama. Ils taillè-
rent aussi, à l'image de Guiné Hogon, un masque représen-
tant un vieillard à la langue pendante et destiné à les 
protéger également contre le nyama du mort" (30). 
Ce mythe raconte comment une acceptation irréfléchie d'un 
don de Amma entraîne des conséquences funestes. Il insiste 
sur l'attitude irresponsable de la femme qui, a'étant rendu 
compte de la portée exacte de ses actes,s'empresse aussitôt 
de rendre ce qu'elle a si inconsidérément accepté. La leçon 
»Le degedege et le wanu sont des procédés de divination. 
»»Ішіпа na signifie grand bois) par dérivation il désigne le Grand 
Kasque. 
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du mythe semble donc Stre que les dons de Amma doivent être 
traités avec circonspection, sans quoi des conséquences dés-
agréables s'en suivront. 
VEthe_10 
"Il arriva que le Dieu Amma, comme il l'avait fait pour 
les Andoumboulou, acheta la mort aux hommes. Il descendit 
du ciel, tenant une vache blanche. Il alla trouver un 
chevner et lui dit : 
'J'ai une vache à vendre.' 
'Combien '' dit le chevrier. 
'Je ne vends pas pour de l'argent, mais pour la mort.' 
'Je n'ai pas la mort,' dit le chevner qui refusa d'ache-
ter la vache. 
Amma s'en alla trouver un vacher qui fit la même réponse. 
Il alla ensuite trouver un gardien de chevaux qui, lui 
non plus, ne voulut pas de la vache, disant qu'il n'a-
vait pas la mort. 
Alors Amma se rendit auprès des femmes qui lavaient leur 
pagne au marigot. Il leur fit la même proposition que les 
femmes repoussèrent, à l'exception de Yasamma qui était 
jeune. Mais elle ajouta que son mari Asèguè était en 
brousse et demanda à l'inconnu de revenir le surlende-
main. 
Au jour dit, Amma se présenta, tenant la vache. 
'Voicila vache de la mort', dit la femme à son mari. 
'Mais on ne peut vendre la mort', dit celui-ci. 
La femme demanda au dieu Amma de revenir six jours après. 
Les six jours écoulés, elle cacha son mari dans un grand 
tas de fruits de l'arbre bi* qui se trouvait dans sa mai-
son. Elle était embarrassée car elle avait déjà égorgé la 
vache blanche laissée par Amma et en avait partagé la vi-
ande avec tous les gens du village. 
Amma, étant arrivé, trouva la femme en pleurs. 
'Pourquoi pleures-tu ">' dit-il. 
'Parce que mon mari est mort.' 
'Est-ce bien vrai ^' 
'Oui,' repondit-elle. 
Alors Amma prenant une poudre, ezgesie, que les médecins 
emploient pour provoquer l'étemuement, souffla dessus 
et la répandit dans l'endroit de la maison où était Asè-
guè. Celui-ci ayant étemué, Amma le saisit, le sortit de 
sa cachette et 1'égorgea dans la cour" (31). 
* "ЗСІРГОСЯГ Ч Ъіггея Hochet. 
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A première vue ce mythe est comme le précédent une réflexion 
sur l'attitude des hommes face aux dons que propose Amma: 
une acceptation irréfléchie porte avec soi les conséquences 
les plus funestes, c'est-à-dire la mort. 
Cependant, la foule de détails rapportés doivent avoir leur 
raison d'être et permettre une compréhension plus précise. 
L'analyse des différentes séquences peut donc nous ótre u-
tile ; les voici : 
1. Amma proposa une vache blanche en échange de la mort; 
2* Refus complet du chevrier, du vacher, du gardien de 
chevaux, des femmes; 
3. Refus provisoire de Yasamma; 
4. Acceptation provisoire par Yasamma; 
5. Inconsciente de ce qu'elle fait, elle mange la vache: 
acceptation complfete virtuelle ; 
6. Acceptation complfete prétendue; 
7. Amma n'admet pas de refus partiel;il tue le mari et 
impose une acceptation complfete réelle; 
8. La mort se répand. 
Nous remarquons que le déroulement séquentiel n'est qu'un 
enchaînement de variations sur le thème du refus et de 1' 
acceptation, allant du refus complet à l'acceptation com-
plfete, en passant successivement par un refus provisoire, 
une acceptation provisoire,une acceptation d'abord virtuel-
le, puis prétendue et finalement réelle. En d'autres ter-
mes, ce développement nous fait entrevoir que les conséquen-
ces d'une acceptation, si légfere soit-elle, sont inélucta-
bles. La signification de ce mythe est donc identique à 
celle du précédent : les dons que Amma propose ne doivent 
pas être traités à la légère, mais, au contraire, supposent 
réflexion et jugement. 
D'autre part, ces deux mythes manifestent un pa-
rallélisme tellement rapproché que les articulations majeu-
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res ainsi que la conclusion sont identiques chez les deux, 
contrairement aux mythes suivants où nous verrons comment 
un même don (fibres rouges et le эідіво) est accueilli tan­
tôt de façon judicieuse par les Andumbulu et de façon in-
considérée par les hommes, tantôt inversement. Nous croyons 
par conséquent, que le parallélisme relevé dans les Mythes 
9 et 10 d'jme part, et les oppositions partielles dont il 
vient d'être question d'autre part, justifient notre option 
qui consiste à envisager ces mythes comme complémentaires. 
Passons à présent au mythe suivant où il sera 
question également d'un don transmis de la part de Amma, 
mais contrairement aux mythes précédents, cette transmission 
τυε s'effectue pas de façon directe mais bien par l'intermé-
diaire d'une instance médiatrice. 
!iïiiiS_ll 
"A l'origine, le monde des Andoumboulou du pays Mandé ne 
connaissait pas la mort. 
Très vieux, chaque être se transformait soit en serpent, 
soit en génie gyinu. entrant dans un monde différent du 
monde ordinairp et où était employé un idiome inconnu : 
la langue du Sigui (sigiso). 
Il en fut ainsi jusqu'au jour où le plus vieux des Andoum-
boulou, s'étant rendu selon la règle chez les gyinu. en-
tendit ceux-ci parler en sigiso. Cette langue leur avait 
été enseignée par Amma et elle était employée, dès l'ori-
gine des temps, par la fourmi key et le chacal yurugu. 
Le nouveau gyinu se mit lui-même à la parler, mais un An-
doumboulou non métamorphosé l'entendit et lui demanda 
de la lui enseigner. Le gyinu le fit,en exigeant un paie-
ment en nature et en prévenant son élève qu'apprendre 
la langue, c'était introduire la mort dans le monde des 
Andoumboulou; le plus vieux d'entre eux la subirait d'a-
bord et il faudrait, par la suite, danser le Sigui comme 
réparation. Le sigiso était en effet réservé aux gyinu; 
c'était créer un désordre que de l'enseigner à d'autres 
êtres. 
Kais l'élève,ne tenant pas compte de ces avertissements, 
enseigna la langue à des camarades qui la parlèrent à 1' 
insu de Guiné Hogon, chef de la famille dont les membres 
se transformèrent en ^уіпц. 
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Cette dérogation aux règles d'incompatibilité d'une part 
et d'autre part cette incorrection vis-à-vis d'un vieil-
lard furent cause de sa perte" (32). 
M£the_!2 
"Comme l'avaient fait les Andoumboulou, les hommes appri-
rent la langue secrète qui devait plus tard leur servir 
pour célébrer les fêtes. Un jour, un chevrier entra dans 
son grenier, y prit des graines de mil qu'il écrasa et 
dont il fit de la bouillie.Ayant fait sortir ses chèvres, 
il les poussa dans la brousse. 
Le soleil était au zénith; sur un arbre était un génie 
gyinu qui parlait abondamment. 
Le chevrier l'ayant entendu s'approcha : 
'Tu as parlé une langue inconnue, dit-il, il faut me 1' 
apprendre.' 
'Je n'ai pas de maison, je n'ai pas de femme, je n'ai qu' 
une jambe et je ne puis descendre de l'arbre pour t'en-
seigner, toi qui es sur terre ! Je ne t'apprendrai pas la 
langue.* 
Le chevrier rentra au village et raconta qu'il avait vu 
un génie. 
Le lendemain, s'étant retourné en brousse avec ses chèvres, 
il revit le gyinu qui parlait toujours. Lui ayant fait la 
même demande il obtint la même réponse. 
Le chevrier revint au village; il acheta une femme et s' 
en alla construire une maison dans la brousse. Ayant in-
stallé la femme dedans, il rentra passer la nuit au vil-
lage et revint le lendemain. 
'Voici une maison et voici une femme, dit-il au génie. 
Prends et dis-moi les paroles de ta langue.' 
'Je ne sais si c'est un homme ou une femme. Je ne t'ap-
prendrai pas ma langue.' 
La journée passa et la nuit. Le chevrier, étant revenu, 
répéta sa demande. 
'Attends, répondit l'autre, que la femme ait ses règles 
et je parlerai.' 
La femme eut ses règles peu après. Le berger dit : 
'Elle a ses règles, apprends-moi ta langue.' 
'Attends qu'elle soit lavée.' 
La femme étant sortie de sa période se lava. 
Le chevrier vint encore. 
'Je ne parlerai pas, dit le génie, il faut que la femme 
soit enceinte.' 
On attendit que la femme soit enceinte. Alors le chevrier 
revint. 
'Apprends-moi ta langue,' dit-il. 
'Non ! répondit l'autre, on ne sait ce que femme donnera, 
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bois ou cailloux. Il faut attendre.' 
La femme accoucha d'un enfant et le chevrier dit : 
'Elle a accouché, apprends-moi ta langue.' 
'Qu'ai-je gagné *" dit le génie. 
'Un garçon,' dit le chevrier. 
'Alors il faut attendre qu'il commence à marcher.' 
L'enfant marcha. Le chevrier renouvela sa demande: 
'Attends · dit le génie. Mais puisque tu es persévérant, 
tu apprendras.' 
La femme qui est dans la maison, j'en ai fait ma femme. 
Va chercher du mil pour faire la bière, puis du tabac, un 
panier de sésame et des condiments pour un jour.' 
Le chevrier s'en alla. Il revint avec la nourriture. 
Le génie était sur l'arbre et riait. Il ordonna de piler 
le sésame et le chevrier le pila. 
•Il faut en tirer l'huile et la partager dans trois cale-
basses. ' 
Ainsi fut fait. 
Le génie dit à l'homme de prendre les trois calebasses et 
de les porter sur une fourmilière de fourmis key en te-
nant l'enfant par la main. 
'Mon fils que tu tiens, dit le génie, s'appellera Kanna. 
Va te mettre à genoux devant la fourmilière.' 
Il donna le même ordre à Kanna et dit au chevrier de pen-
cher sa tête pour présenter une oreille. Ayant pris 1' 
huile et prononcé quelques paroles, il la verea et cracha 
dans l'oreille de Kanna. Kanna prit aussi de l'huile et 
la versa dans l'oreille du chevrier. La calebasse était 
pleine et tout le corps se couvrit d'huile. 
Le génie dit alors : 
'Maintenant tu peux partir et conduire tes chèvres au vil-
lage. ' 
L'homme s'éloigna et, rentré au village, il répondit au 
vieillard qui le questionnait : 
'Je ne dirai rien aujourd'hui.* 
Le lendemain, il repartit annoncer au génie que le vieil-
lard l'avait questionné et qu'il n'avait pas répondu. 
'Puis-je redire tes paroles *>' 
Alors l'autre dit : 
'Ce que tu as apporté en fait de mil,de tabac, et de con-
diment, il faut le reporter au village.· 
Ainsi fut fait. 
Le lendemain le chevrier revint dire qu'il avait obéi. 
•Prends la dernière calebasse d'huile, dit le génie, et 
va la porter au vieillard. Alors tu diras tout ce qui s' 
est passé.' 
L'homme obéit. 
Le génie, en crachant dans l'oreille, avait enseigné la 
langue. Il ordonna à son élève de faire de la bière et 
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et d'y verser l'huile de sésame. 
'En buvant, les vieillards apprendront la langue dit-il.' 
C'est ce qui fut fait. 
Le chevrier enseigna d'abord la langue aux notables. 
'Pour parler, avait-il dit, il me faut un morceau de sel 
d'une coudée, dix cauris de bière, du tabac et trois pa·* 
niers de sésame.' 
Toutes ces denrées fournies, le vieillard commença lui 
aussi à enseigner.Les autres qui les entouraient buvaient 
de la bière. Le chevrier parla jusqu'à ce que tous com-
prenaient. 
Le plus vieux dit alors : 
'Ce sera la langue des masques. Tu iras parler sur l'eau 
du marigot; ainsi tous ceux qui voudront apprendre boi-
ront l'eau et comprendront mieux les paroles" (33). 
Ces deux mythes tout en ayant un déroulement parallèle s' 
opposent par leurs conclusions. Le sigiso est la langue de 
Amma et doit б ге traitée avec circonspection; c'est ce qu' 
oublie un jeune Andoumboulou qui apprend sans discerne-
ment cette langue à ses camarades qui en font un usage aus-
si inconsidéré que lui. La mort du chef s'en suit. 
Chez les hommes cependant, le déroulement est légèrement 
différent. C'est également un jeune homme, un chevrier qui 
fait l'apprentissage du sigiso auprès d'un gyinu, mais au 
lieu de le confier à ses camarades d'âge, il s'en réfère 
constamment aux vieillards qui décident d'en faire un usa-
ge raisonné. Ainsi la qualité de l'action exercée par le 
sigiso est-elle tributaire de l'utilisation qui en est fai-
te, ou, en d'autres termes, la langue secrète n'est ni ma-
léfique, ni bénéfique en soi. Par conséquent, l'apparition 
de la mort est de la faute des Andumbulu et la responsabi-
lité des Syinu dans cette aventure malencontreuse se limite 
à la communication d'un don particulièrement dangereux. Ce-
pendant, ne minimisons pas la portée de leur intervention : 
si la mort a fait son apparition, c'est aux Gyinu en der-
nière instance qu'il faut s'en prendre. 
Tout comme dans les deux mythes précédents (9 et 
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10) où la femme avait accepté la vache malgré les dangere 
qu'impliquait son acceptation, de même le jeune Andumbulu 
néglige les avertissements reçus et apprend le sigiso à n' 
importe qui. L'attitude du chevrier sert, dirait-on de re-
poussoir et montre, mais de façon positive, comment il faut 
traiter les dons des divinités. 
A côté de l'aspect complémentaire des deux mythes 
convergeant vera un mime sens, il faut retenir quelques au-
tres points également importants. 
Tout d'abord, un deuxième parallélisme est à no-
ter, cette fois entre la structure des mythes 11 et 15. 
Nous attendrons pour l'étudier, le moment où le lecteur au-
ra eu l'occasion de prendre connaissance des deux mythes. 
Ensuite il y a à relever le rapport entre le contenu du my-
the 14 et la cérémonie du sigi. 
Pour célébrer cette fête, les participants doivent rassem-
bler une certaine quantité de mil, de tabac, de condiment 
et d'huile, soit les mêmes denrées qu'avait demandé le Gyi-
nu du mythe au chevrier pour pouvoir procéder à la communi-
cation du sigiso. Ainsi se révèle un aspect intéressant du 
mythe que de nombreux anthropologues ont relevé : son lien 
avec le rite. Ce lien a été conçu de plusieurs façons qui, 
à notre avis, ne sont pas mutuellement exclusives. Nous re-
tiendrons celles qui sont utiles pour notre présent propos. 
Une première interprétation voit dans le mythe un 
fondement d'un certain ordre social qui trouve à s'exercer 
entre autres dans le contexte rituel. Dans le cas concret 
qui nous occupe (Mythes 11 et 12) où il «st question de la 
transmission d'un bien précieux, la langue de Amma, 1' usa-
ge abusif qu'en fait un jeune en la communiquant à des com-
pagnons d'âge, avec pour conséquence néfaste l'apparition 
de la mort, est une sorte de preuve par la négative de 1' 
attitude judicieuse qu'il aurait dû adopter et qui est 
illustrée par le Mythe 12. On y raconte comment les vieil-
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lards se sont montrés les dignes dépositaires et les ini-
tiateurs réfléchis du sifiiso. Le mythe épaule ainsi la gé-
rontocratie. 
Une autre interpretation, utile pour clarifier la 
signification des mythes qui nous occupent est celle qui 
trouve dans l'insertion concrète du mythe dans un contexte 
réel, une voie d'accès importante au sens qu'il faut lui 
attribuer. A ce propos, il importe de relever l'importance 
concrète de la langue du sigi. A cette fête on raconte non 
seulement les mythes qui concernent le sifiiso, on le parle 
également. L'importance de cette langue mérite donc qu'on ε' 
y arrête et qu'on essaie de définir quelle en est la signi-
fication.Pour ce faire nous nous limiterons provisoirement 
au mythe 12. 
Ce mythe traite de la transmission du sigiso et 
plus particulièrement des modalités de cette transmission. 
Le Gyinu apprend la langue au chevner, qui à son tour 1' 
enseigne d'abord aux vieillards et ensuite à tous ceux qui 
veulent la comprendre. Ces trois apprentissages se font à 
l'aide de supports matériels bien concrets : le Gyinu avait 
demandé du tabac, du mil pour faire de la bière, des condi-
ments et du sésame pour en extraire de l'huile; au moment 
de la transmission proprement dite il crache dans l'oreille 
du chevner et y verse, comme le fait après lui son fils, 
une calebasse d'huile; pour apprendre le sigiso aux vieil-
lards, le chevner parle en erach,QÎant au - dessus d'u-
ne cruche contenant un mélange de bière et d'huile de aésa-
me que boiront les élèves; les vieillards lui conseillent 
ensuite d'aller parler la langue sur l'eau du marigot (34) 
pour que tous ceux qui boiront l'eau comprennent mieux les 
paroles. 
Un mécanisme identique semble être à la base de 
ces diverses transmissions : l'assimilation de la langue 
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eat conçue comme allant de pair avec l'ingestion d'une sub-
stance, bière, huile de sésame ou eau. Un support matériel 
est requis pour la communication, un principe que noua au-
rons l'occasion de rencontrer encore plusieurs fois dans la 
suite de notre exposé et que nous analyserons plus en dé-
tail à une occasion ultérieure. En mSme temps que ce sup-
port matériel affermit la communication de la langue, l'em-
ploi de la langue affermit le contenu mythique et social 
impliqué par la fSte du sigi et les autres occasions où le 
sigiso est parlé : la préséance des vieillards, experts 
dans la matière est consolidée, la prépondérance de la part 
masculine de la société est donc renforcée, la signification 
de ces mythes et de la tradition qui fait corps avec eux 
est vécue plus intensément. 
Mjrthe_l¿ 
»Amina donna des fibres teintes en rouge comme vêtement et 
comme parure à ses deux femmes : la fourmi (key) et le 
termite (tu). Ces deux animaux avaient le don de divina-
tion qui,~3ans cette affaire, devait mettre en garde con-
tre les conséquences mortelles qui allaient découler de 
ce cadeau. 
Amma avait donné ces vêtements au termite afin de consta-
ter si l'animal, qui passait pour ronger tout, ferait de 
même pour ce don divin. 
Un jour qu'il avait plu, Amma prit sa houe et partit se-
mer. Vêtu dé son costume de fibres, la fourmi le suivit, 
portant les graines de mil. 
Amma dit au termite : 
'Sors et viens avec nous !' 
'Je n'ai rien pour m'habiller !' 
•Où sont les fibres que je t'ai données ?' 
'Je les ai mangées !' 
'Va-t-en ! dit Amma en colère, je me sépare de toi !' 
La fourmi fut bien heureuse de ce renvoi. 
Amma ne se préoccuperait plus jamais par la suite du ter-
mite sauf en ce qui concerne l'eau. 
Le termite avait dévoré son costume dans la certitude où 
il était qu'il allait apporter la mort sur la terre. 
La fourmi, elle, avait caché le vêtement au fond de son 
trou. Mais un jour que la pluie avait pénétré chez elle, 
elle dut étaler ses fibres au dehors pour les faire sé-
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cher. Le chacal, les ayant aperçues, pensa qu'elles pour-
raient lui servir à l'occasion d'un deuil qu'il prévoyait. 
S'étant approché de la fourmilière, il se mit à crier. 
La fourmi sortit et dit : 
'Pourquoi cnes-tu *»· 
'Je vois une chose rouge, répondit-il; est-ce le feu ou 
le soleil ou une chose étonnante ?' 
'Non, ce n'est pas le soleil, ce n'est pas du feu; c'est 
frais comme de l'eau.' 
•Qu'est-ce donc '· dit le chacal. 
'C'est mon vêtement, il ne brûle personne.' 
'Mon père mourra, dit le chacal, prête-moi ces choses, je 
les revêtirai pour aller aux funérailles.' 
La fourmi les lui donna. Le chacal, ayant en effet perdu 
son père par la suite, mit les jupes, les bracelets et 
partit ainsi chez le défunt pour monter sur sa terrasse 
et pleurer. De nombreuses femmes qui dansaient pour le 
mort, s'enfuirent en le voyant; les chiens aussi s'enfui-
rent en brousse. Le chacal sur la terrasse cria, cria, 
descendit et s'en alla hors du village pour déposer son 
vêtement dans une caverne. 
Mais un oiseau de proie découvrit cette chose rouge, la 
prit pour de la viande et l'emporta.Ayant reconnu que c' 
étaient des fibres, il les laissa retomber sur un arbre 
où les aperçut une femme Andoumboulou qui allait cher-
cher du bois, un chiffon posé sur la tête. Elle vit ce 
rouge, s'approcha et cria d'étonnement. Le chacal étant 
sorti, elle lui demanda : 
'Est-ce du soleil, est-ce du feu ?' 
'Non, ce n'est pas du soleil, ce n'est pas du feu. C'est 
un vêtement que m'a donné la fourmi.' 
La femme lui demanda de le lui prêter et le chacal acquies-
ça. La femme monta sur l'arbre, saisit les fibres et s' 
étant vêtue retourna au village. Son mari, pris de peur à 
sa vue, se sauva ainsi que les autres hommes. Alors elle 
retira ses habits et les rangea dans son grenier. 
Hais un vieillard qui était son voisin vit les choses. Il 
appela le mari et dit : 
'Depuis hier j'ai faim et je n'ai rien à manger.' 
Le mari ayant fait de la bouillie, la donna au vieillard 
qui mangea et dit : 
'Je vais t'apporter ce que tu ignores. Ce soir, lorsque 
ta femme sera partie pour puiser de l'eau tu. viendras me 
voir. ' 
Le soir, la femme sortit et son mari se rendit chez le 
vieux. 
'Il y a une chose dans le grenier de ta femme, dit-il; 
c'est un vêtement.' 
L'homme alla voir et revêtit les fibres. 
'Prends un bâton', dit le vieillard. 
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L'homme prit une longue baguette de bois. Sa femme arri-
vant, il se dirigea vers elle; alors elle cria et jetant 
sa jarre au sol courut vers la grande maison de clan. Il 
la suivit. La femme quittant la maison s'enfuit vers 1' 
arbre habité par le génie Mouno. L'homme l'y suivit. El-
le se sauva dans la maison des femmes en règles. L'homme 
s'arrêta, se mit à genoux et retourna vers la maison. 
'Va en brousse, dit le vieillard, cherche une caverne 
pour y déposer les fibres.' 
C'est ce que fit l'homme" (35). 
M£the_14 
"Les deux femmes entendirent tout à coup des roulements 
de tambour,des rumeurs de danses et le vombnssement d'un 
rhombe. S'étant approchées, elles aperçurent des Andoum-
boulou qui dansaient et buvaient de la bière de mil au-
près d'une borne de terre (buguturu). dans laquelle était 
planté un bâton cerclé de blanc, de rouge et de noir 
(dannu). servant d'appui à un grand bois (imina na).A c3-
té de la borne, était assis sur un siège"Tdolaba)de fer 
celui qui en avait la garde, un vieillard du nom d'Albar-
ga. Autour dansaient des Andoumboulou vêtus de fibres 
rouges, de cagoules, de bede, de matoro*. et d'un masque 
de bois représentant un vieillard. Un rhombe se faisait 
entendre, rappelant les gémissements de ce dernier pei-
nant pour se lever ou s'asseoir. Les danseurs célébraient 
les rites de Siguí en l'honneur de leurs morts et chan-
taient des remerciements au vieil Albarga qui avait four-
ni la bière de mil dont tous s'abreuvaient. 
Les deux femmes, très étonnées, revinrent au village et 
celle de Yanda raconta l'événement à son mari. 
'Retournes d'où tu viens, lui répondit-il,prenda des pier-
res et jette-les sur ceux que tu viens de voir.' 
La femme obéit. 
Le vieillard assis près de la borne, tenant dans sa main 
un bâton de marche, fut touché par une pierre et ne put 
s'enfuir avec les autres, étant de ce fait devenu impur 
vis-à-vis d'eux. 
A côté du vieil Andoumboulou, gisait tout le matériel a-
bandormé par les fuyards : jupes, cagoules, bracelets et 
un masque de bois. 
S'étant vêtu des fibres, la femme retourna au village ; 
tous les hommes, toutes les femmes, tous les enfants s' 
enfuirent. Son mari effrayé s'enfuit aussi, dans l'igno-
rance où il était de cet accoutrement nouveau. La femme, 
rentrant chez elle, cacha les fibres dans son grenier et 
vaqua à ses occupations sans souffler mot. Mais un jour 
"Le bede et le matoro sont deux meeques en fibres. 
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qu'elle était partie en brousse pour puiser de l'eau, un 
vieillard dit à son mari : 
'Ta femme cache une chose dans son grenier. C' est avec 
cela qu'elle t'a effrayé. Va prendre les fibres et re-
vêts-t-en; ensuite tu te montreras à elle.' 
Ayant ainsi fait, l'homme se présenta sur le chemin par 
lequel sa femme revenait au village. Avec son bfiton, il 
la frappa durement et celle-ci s'enfuit d'abord sous un 
arbre. Délogée, elle s'enfuit dans une grande maison de 
clan. Délogée encore, elle se réfugia dans la maison des 
femmes en règles. Cette fois, le masque s'arrêta et re-
tourna à la maison. 
Les hommes, voyant que le matériel des Andoumboulou était 
un moyen de domination, décidèrent de le retirer aux fem-
mes. Jusque-là, en effet, celles-ci commandaient aux hom-
mes, allant même jusqu'à les brimer en prenant chaque 
jour un plus grand pouvoir. Si cet état de choses avait 
duré, les hommes seraient devenus les esclaves des fem-
mes. 
C'est au cours de la poursuite par le mari que commença 
la décadence de l'autorité féminine : 1' épouse, lorsqu' 
elle se réfugia dans la maison de clan, dit au vieillard: 
tubu kanam, je fais ma soumission. 
Ces paroles étaient dictées par l'effroi qu'elle ressen-
tait à la vue des fibres. 
A la suite de ces événements, les mâles déposèrent dans 
un abri situé à l'écart tout le matériel recueilli; ils y 
enfermèrent également le vieil Andoumboulou capturé. Ce 
dernier vécut ainsi et instruisit des choses relatives 
aux masques les hommes qui se réunissaient dans l'abri 
rocheux pour y boire de la bière de mil. 
Comme le masque de bois faisant partie du matériel res-
semblait au vieil Andoumboulou, il reçut le nom d'Albar-
ga (...) 
Les événements de la découverte des fibres avaient été 
cachées au plus vieil homme, à sa grande colère. 
L'Andoumboulou Albarga avait maintes fois prévenu les 
jeunes du danger que faisait courir au vieillard cette 
conduite imprudente. Ceux-ci, ne tenant aucun compte de 
ces avertissements, revêtaient les masques pour danser. 
Le vieillard, étant arrivé au temps de sa métamorphose, 
prit un jour la forme d'un serpent. Au même moment, des 
jeunes gens masqués descendaient vers le village. A cette 
vue, la colère du serpent déborda : s'étant placé en tra-
vers du chemin que suivaient les masques, il leur fit en 
langue dogon les plus violents reproches, ce qui causa sa 
perte. Il avait en effet employé la langue des hommes a-
lors qu'il avait déjà pris la forme d'un animal apparte-
nant au monde des Yéban. Devenu de ce fait impur (puru) 
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pour les génies, il ne pouvait plus vivre avec eux. Son 
nouvel état, d'autre part, 1' empêchait de retourner chŒ 
les hommes. Il mourut sur-le-champ" (36). 
Si nous traitons ces deux mythes ensemble, c'est qu'ils ne 
semblent en former qu'un seul, comme l'indique 1' analyse 
suivante où l'enchaînement des séquences et 1' emboîtement 
des structures apparaît clairement. 
1. Amma donna des fibres rouges à sa femme le termite : 
a) ayant le don de divination, le termite prévoit que la 
mort s'en suivra; 
b) elle détruit les fibres; 
2. Amma donne des fibres rouges à sa femme la fourmi : 
a) ayant le don de divination, la fourmi prévoit que la 
mort s'en suivra; 
b) elle s'en sert comme parure; 
c) elle les range précieusement dans un trou; 
d) elle les sort pour éviter qu'ils pourrissent; 
3. Le chacal les voit et les emprunte : 
a) il est conscient de la puissance attachée aux fibres 
(feu); 
b) il s'en sert comme parure aux funérailles de eon père; 
c) les fibres manifestent leur puissance : tous s'enfui-
ent; 
d) il les range précieusement dans une caverne; 
4. Un oiseau de proie les voit et les vole : 
a) il n'est pas conscient de la puissance attachée aux 
fibres; 
b) il croit que c'est de la viande; 
c) il les laisse tomber sur un arbre; 
5. Une femme Andumbulu les voit et les emprunte au chacal : 
a) elle est consciente de la puissance attachée aux fi-
bres (feu); 
b) elle s'en sert comme vltement; 
c) les fibres manifestent leur puissance : tous s' en-
100 Les divinités 
fuient; 
d) elle les range précieusement dans son grenier. 
6. Les hommes Andumbulu les voient et le mari est incité à 
les voler : 
a) il est conscient de la puissance attachée aux fibres 
(domination des femmes); 
b) il s'en sert pour faire peur; 
c) les fibres manifestent leur puissance: la femme s'en-
fuit (à la maison du clan, sous un arbre, à la maison 
des femmes menstruées); 
d) le mari les range précieusement dans une caverne; 
e) les hommes décident de faire un usage raisonné des 
fibres au sigi pour combattre la mort. 
7. Deux femmes (humaines) voient les fibres fet les masques) 
au sigi des Andumbulu : sur le conseil des hommes une 
femme jette des pierres et se procure les fibres, les 
masques et Albarga : 
a) elle est consciente de la puissance attachée aux fi-
bres; 
-ir) elle s'en sert comme vêtement; 
c) les fibres manifestent leur puissance : tous s'en-
fuient; 
d) elle les range précieusement dans son grenier. 
8. Les hommes les voient et le mari est incité à les voler: 
a) il est conscient de la puissance attachée aux fibres 
(domination des femmes); 
b) il s'en sert pour faire peur; 
c) les fibres manifestent leur puissance : la femme s'en-
fuit (à la maison du clan, sous un arbre, à la maison 
des femmes menstruées); 
d) il les range précieusement dans la caverne où est é-
galement Albarga. 
9. Les jeunes gens les ont vus et s'en emparent : 
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la poursuite de sa femme, il se désiste quand elle se réfu-
gie dans la maison des femmes menstruées, lieu d'impureté 
par excellence (38). Nous aurons l'occasion dans notre pa-
ragraphe consacré aux masques de relever l'incompatibilité 
entre les femmes et les masques. 
M£the_15 
"Longtemps après ces événements, le père du mort dut opé-
rer sa métamorphose. S'étant rendu dans une caverne pour 
y rejoindre son âme qui, selon la règle, l'avait précédé 
dans le monde des Yéban, il rencontra l'un de ses fils. 
Ce dernier, posant les mains sur lui, l'interrogea sur sa 
sortie. Le vieillard ne répondit pas; honteux d'avoir été 
surpris,il retourna au village avec son fils.Mais ce con-
tact avec un humain était survenu alors qu'il avait déjà 
quitté le monde des hommes; il le rendit impur (puru) 
pour le monde des Yéban qu'il allait rejoindre; sa meta-
morphose devenait impossible et il mourut; ce fut le pre-
mier mort sous forme humaine. On l'appela Lébé" (39). 
Nous rapportons ce mythe pour clarifier certains passages 
assez obscurs dans les mythes précédents, notamment ceux où 
il est question de l'impureté contractée par le vieil Al-
barga et par l'ancêtre-serpent. L'impureté de ce dernier, 
due à un abus de langage qui entraîne la mort nous amène à 
parler brièvement de celle du chef Gine Hogon, victime lui 
aussi d'un abus 'analogue. Le mythe où il en est question 
est peu explicite quant à la façon dont se sont déroulés 
les événements. Heureusement il n'en est pas de même pour 
1'ancêtre-serpent.Celui-ci, provoqué par les abus flagrants 
de la part des jeunes gens qui arborent à tort et à travers 
les masques et les fibres, se met en communication avec les 
jeunes inconscients en leur parlant la langue humaine. Ain-
si il confond fâcheusement deux catégories, cellee des gé-
nies et celle des hommes. L'impureté entraînant la mort 
semble donc due à cette confusion. 
Mythe 15 révèle à l'analyse une structure analogue : au mo-
ment où le vieillard se rend en brousse pour se changer en 
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Yeban il est touche par son fils; comme le vieillard appar-
tenait déjà virtuellement au monde des conies, ie contact 
avec le monde humain cree une confusion de catégories provo-
quant l'impureté et la mort. 
Un mécanisme analogue préside à l'obtention des fibres par 
les hommes et à l'impureté du vieil Albarga. C'est parce 
lue les ^ndumbulu sont menacés par les pierres que leur 
lance la femme et que le contact avec les hommes les ren-
drait impurs, que les Andumbulu abandonnent leur materiel 
et fuient. Le vieil АІЪагда qui n'a pas la chance d'échap-
per aux coups de pierre devient de ce fait impur et doit 
rester en arrière (40). 
Une même conclusion se dégage des trois épisodes que nous 
venons de résumer: il existe un ordre que l'on ne peut com-
promettre; il existe des catégories que l'on ne peut confon-
dre sans risque d'impureté. Que le désordre vienne de l'ex-
térieur (attouchement, coups de pierre) ou qu'il "procède 
d'un mouvement intérieur (abus de langage), la conclusion 
est la même : il existe des limites qu'on ne peut franchir 
impunément. 
Nous en venons ainsi à une position identique à 
celle que nous avons dégagée au bout de notre paragraphe où 
nous élucidions le sens que les Sogon attribuent à leur di-
vinité Amina. Notre conclusion était que Anima était le res-
ponsable de l'ordre, de la distinction et de la hiérarchie 
des catégories. A présent nous sommes en mesure d'élargir 
quelque peu cette conclusion en y ajoutant qu'ordre et pu-
reté, désordre et impureté sont corrolaires,ce qui transfer-
me un principe bien abstrait, l'ordre, en une catégorie des 
plus concrètes, la morale. 
K£the_1_6 
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"Une jeune Andoumboulou du nom de Yabêzê vaquait à son 
travail dans la brousse lorsqu'elle fut attaquée par un 
lion qui la tua. Un chasseur, ayant vu la scène, perça 1' 
animal de sa lance et allait l'enterrer lorsque ses cama-
rades lui conseillèrent d'attendre; ayant coupé une cuis-
se du cadavre et l'ayant emportée, ils la dressèrent, 1' 
entourèrent de fibres et crépirent l'ensemble de torchis. 
De la borne (buguturu) ainsi obtenue émergeait la patte 
du fauve. 
Au bout de quelque temps, la chair se décomposa et il ne 
resta plus que l'os auquel ils fixèrent un bois fourchu, 
dannu. à l'aide de fibres prélevées sur les jupes encore 
teintes du sang de Yabêzê. 
Sur le dannu, on dessina des cercles et des taches rappe-
lant conventionnellement les couleurs du lion. Puis une 
poule fut égorgée et tandis que son sang inondait le bâ-
ton, on dit : 
nyama bara konu tana 
Que le nyama passe dans le bâton. 
Le nyama du lion était particulièrement dangereux du fait 
de la très grande force de l'animal et de l'autorité qua-
si royale qu'il exerçait dans la contrée. 
Pour commémorer cet événement, les Andoumboulou, lorsqu' 
ils dansèrent autour du buguturu, entonnèrent les chants 
suivants qui. dans la suite, devaient être répétés par 
les hommes" (41). 
Le mythe commence par relater brièvement la mort d'une jeu-
ne Andumbulu. tuée par le lion. Or, ce décès ne semble 
pas devoir retenir l'attention puisqu'il ne donne lieu à 
aucun développement, la seule idée que développe le mythe 
étant celle de la mort du lion et des mesures de protection 
qu ' elle impose.Pour comprendre la raison de ces mesures, 
il est nécessaire d'abord d'exposer la notion de nyama. Le 
nyama est plus ou moins l'équivalent de la force vitale qui 
anime tout être vivant et qui le quitte dès que son support 
matériel se décompose. Comme le nyama libéré s'attaque aus-
sitôt à ce qui lui offre prise, il est impérieux de le ca-
naliser et de le fixer. C'est à cette entreprise quejes 
Andumbulu se consacraient. Il importait de trouver un nou-
veau support, semblable à l'organisme que vient de quitter 
le nyama. En d'autres mots, en se basant sur les principes 
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de contiguïté et de ressemblance, le nyama est amené à se 
diriger vers certains objets,le bois fourchu en 1'occurence, 
et d'y rester. La récitation de certains textes doit aider 
à la canalisation, et un sacrifice à la fixation. Voici une 
analyse détaillée de ces opérations : 
1. Conséquences de la mort du lion : 
patte и fibres υ torchis (borne); 
la chair pourrit // ; 
2. Constitution de nouveaux supports pour le nyama du lion: 
A. bois fourchu (dannu) «s os de la patte, 
bois fourchu décoré a lion, 
B. constitution du buguturu : 
borne υ os υ fibres и dannu. 
С. Sang du sacrifice υ borne 
os 
fibres 
dannu. 
D. Récitation du texte, 
3. Action des nouveaux supporte : 
Le nyama du lion -> dannu. 
C'est également l'application du principe d'association par 
ressemblance qui explique la fabrication des masques bede 
(42), Albarga (43), du serpent (44), du brancard avec le 
simulacre d'un cadavre (45) et de la statuette dege*. Le 
but de la confection de ces objets est la création de sup-
ports ressemblant à l'ancien support vers où le nyama de* 
l'être défunt puisse être guidé pour s'y poser. 
Comme l'on s'en rendra compte d'après le mythe suivant, les 
hommes ont copié fidèlement ce qu'ils avaient vu chez les 
Andumbulu et multiplié et diversifié les applications des 
principes (association par contiguïté et ressemblance) qu' 
ils avaient vus illustrés chez les petits hommes rouges. 
«La statuette dege, taillée en bois, offre une certaine геввешЪІапсе 
avec le défunt qu'elle remplace dañe lee rites funéraires. 
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a) ils ne sont pas conscients de la puissance attachée 
aux fibres; 
b) ils s'en servent pour s'amuser; 
c) l'ancêtre métamorphosé voit les abus et rompt un in-
terdit de langage; 
d) il meurt, impur. 
Neuf séquences majeures se détachent de ces mythes, comme 
nous venons de le voir, chacune marquant une péripétie dans 
la transmission des fibres. Chaque séquence révèle à son 
tour une variation dans leur transmission : elles sont tan-
te t données, tantôt empruntées et même volées. Les diffé-
rents personnages en font des usages variés : certains les 
détruisent, d'autres les traitent avec soin, d'autres enco-
re avec légèreté. 
Quel est donc le sens de toutes ces variations "> 
к nous baser sur la qualité des personnages qui intervien-
nent, trois parties se détachent dans les deux mythes, la 
première animée par les animaux, la deuxième par les Andum-
bulu et la troisième par les humains. Lee fibres passent 
d'une catégorie à l'autre; une première transmission s'ef-
fectue par un oiseau qui les vole, croyant avoir à faire à 
de la viande et les laisse tomber, s'étant rendu compte de 
sa méprise; ainsi il les met à la portée d'une femme Andum-
bulu. Une deuxième fois les fibres changent de propriétaire 
quand une femme lance des pierres vers les Andumbulu en fê-
te, qui, aussitôt, abandonnent leur attirail. 
Une première conclusion peut se dégager des faits 
tels que nous venons de les proposer : les Andumbulu ser-
vent d'intermédiaire entre Amma et les hommes. 
Après une suite d'incidents les Andumbulu entrent en posses-
sion des fibres que Amma avait destinées à ses femmes; les 
hommes s'en emparent en même temps qu'ils capturent un 
vieil Andumbulu qui leur fournira tous les renseignements 
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aouhaitéa concernant, entre autres, l'emploi de ces fibres. 
Un argument emprunté à un autre mytherMythe 12 vient con-
firmer notre interprétation. Kn effet, les Mythes 12 et 15 
racontent comment un enseignement dispensé par un Andumbulu 
et accueilli sans discernement entraîne la mort. 
La deuxième conclusion que l'on peut dégager des 
mythes relatifs aux fibres rouges et que nous avons déjà 
rencontrés, est l'usage plus ou moins judicieux que l'on 
peut faire des dons de Amma, avec pour corollaire, des con-
séquences tantSt favorables, tantôt nettement défavorables. 
Souvenons-nous du mythe 10 où il est raconté comment Amma 
proposa une vache aux hommes, mais essuya plusieurs refus 
avant de trouver une personne susceptible d'accepter son 
don. Ici nous nous trouvons en présence d'une structure a-
nalogue : Amma donne des fibres rouges comme parure à ses 
femmes, le termite, le chacal (37) et la fourmi. Les deux 
premières, grâce au don de divination dont elles sont pour-
vues et qui leur permet de prévoir les conséquences fâcheu-
ses qu'entraînera la possession des fibres, les détruisent; 
seule la fourmi les garde, pleine de sollicitude. Nous pou-
vons donc mettre sur le même pied, le début de ce mythe 14 
et les séquences initiales du mythe de la vache blanche que 
refusent le chevrier, le vacher, le gardien de chevaux et 
les lavandières. Cependant, contrairement à ce que fait la 
jeune Yasamma qui, inconsciente de ce que comporte le don 
de Amma, accepte la vache et provoque ainsi la mort; la 
fourmi de son côté se rend compte de l'importance du pré-
sent qu'elle reçoit et le range précieusement. L'usage qui 
est fait des fibres semble conditionné par la conscience 
qu'ont les usagers de leur puissance. Ainsi le chacal, im-
pressionné en les voyant pour la première fois, croit avoir 
à faire à du feu et au soleil. Quand par la suite il se 
présente sur la terrasse, revêtu de la jupe et des brace-
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lets, tous fuient pleins d'effroi; le chacal range alors 
sa parure dans une caverne. Les épisodes des femmes Andum-
bulu et des femmes dogon se déroulent de façon tout à fait 
analogue : elles sont frappées d'étonnement à la vue des 
fibres, sèment l'effroi quand elles les revêtent et les ca-
chent ensuite avec soin. Les hommes de leur c6té, ressen-
tent la domination qu'exercent sur eux les femmes grâce à 
la possession des fibres. Ils les volent et renversent les 
rôles. Or, les jeunes gens, contrairement à l'attitude ré-
fléchie de tous ceux qui avaient veillé précautionneusement 
sur les parures des femmes de Amma. vont les galvauder. La 
mort s'en suit. 
Si donc, comme nous le disions plus haut à propos 
de la perception de la valeur des fibres qui incite ceux à 
qui ils sont présentés à supputer les implications d'une 
acceptation éventuelle et à en faire un usage judicieux le 
cas échéant, cet usage est loin d'être arbitraire,comme le 
démontrent clairement deux séquences importantes du mythe. 
Il y a tout d'abord le vol des fibres par un oiseau de 
proie qui croit avoir à faire à un morceau de viande. L'oi-
seau s'envole avec son butin mais s'aperçoit bien vite de 
son erreur : il lâche les fibres qui tombent sur un arbre 
où une femme Andumbulu les remarque. Ce vol malencontreux 
marque une première déchéance du don que Amma avait réser-
vé à ses femmes et qui échoit, par l'intermédiaire des An-
dumbulu aux hommes chez qui il répand la mort. 
La mort de l'ancêtre est la deuxième séquence à illustrer 
les conséquences fâcheuses d'une erreur d'interprétation. 
La puissance des fibres s'est émoussée dans l'esprit des 
hommes qui relâchent leurs soins et en viennent à revêtir 
leVfibres et les masques pour s'amuser. Un jour une ren-
contre a lieu entre les jeunes inconscients et l'ancêtre 
métamorphosé en serpent, qui devant de tels abus se laisse 
aller à des invectives en langue humaine; cela le rend im-
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pur et entraîne la mort. 
Un troisième point qui nous semble capital et mé-
riter qu'on s'y arrête, concerne 1'organisation des mythes 
à un niveau plus élémentaire. En effet, nos deux mythes 
semblent basés sur une structure ou alternent latence et 
exposition, conçues tantôt en un sens matériel, tantôt en 
un sens figuré. Les différents personnages cachent ou ne 
cachent pas les fibres d'après la conscience qu'ils ont de 
la puissance qu'elles contiennent. On les cache dans un 
trou, dans une caverne ou dans un grenier; on les confie 
aussi à des personnes avisées et discrètes, ce qui est une 
manière plus subtile de les soustraire au public. Aussi les 
vieillards Andumbulyi les avaient-ils réservées à un usage 
bien déterminé afin de se servir en connaissance de cause 
de la puissance qu'elles recelaient et dont ils avaient 
ressenti l'impact. Or, le chevrier du Mythe 12 n'avait pas 
fait preuve d'un jugement moins sûr quand, aussitôt après 
la révélation du sigiso par le Gyinu, il courut trouver les 
anciens pour leur apprendre la langue de Amma. Ceux-ci s' 
arrogèrent alors le droit exclusif d'enseigner cette langue 
et ils le firent avec le discernement qui convient aux cho-
ses de Amma. Ainsi s'établit un lien supplémentaire entre 
les mythes se rapportant à la transmission des fibres et 
ceux concernant l'apprentissage du sigiso; dans les deux 
cas les qualités de discernement des vieillards et leur rô-
le d'initiateurs pondérés sont mis en évidence. Ces diffé-
rents mythes peuvent ainsi être considérés comme homolo-
guant l'ordre social basé sur l'autorité et la sagesse des 
vieux. 
Avant de passer au commentaire du mythe suivant 
où nous approfondirons les circonstances de la mort de 1' 
ancêtre-serpent, un détail, dont la signification apparaî-
tra ultérieurement, mérite encore de retenir notre atten-
tion. Quand le mari, masqué et revêtu de fibres se lance à 
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3. Action dea nouveaux supports : 
A. caverne (A) U (i) masque£¿ serpent, 
(2) 
(3) ocre rouge с* fibres rouges, 
(4) potene, 
(В) enfant(s), 
U dessin sí serpent, 
B. enfant (В) U (1) masque ¡υ serpent, 
(2) duge st fibres rouges, 
(3) 
(4) poterie, 
(A) caverne, 
Si nani ci serpent, 
4. Conséquences de cette action : 
A. masque, duge. dessin, enfant-» les supports du nyama, 
B. caverne (A) : redevient normale, 
C. enfant (B) : redevient normal. 
Kon seulement les hommes on copié les accessoires 
Tiaténels intervenant dans les cérémonies (buguturu. dannu) 
mais également les principes qui sont à la base de la trans-
•nission et du contrôle du nyama se dégageant du cadavre du 
serpent putréfié. Cependant les supports sont plus nombreux 
que ce n'était le cas chez les Andumbulu : il s'agit du mas-
que imina na, du duge, de la poterie, de l'ocre rouge ser-
vant à exéuuter sur la paroi de la caverne un dessin repre-
sentant le serpent, de l'enfant devenu nani, répondant ou 
support humain du nyama de l'ancêtre. 
Nous ne nous livrons pas pour le moment à un commentaire 
plus détaillé que nous réserverons au chapitre consacré aux 
principes de base de la vie religieuse, où nous croyons qu' 
une analyse vraiment détaillée est davantage à sa place. 
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В. Les Gyinu et les Andumbulu. 
a) Les Gyinu. 
Dans les mythes que nous venons de commenter, les 
Gyinu apparaissent comme associés de près à la mort. En ef-
fet, c'est eux également qui ont contribué à en combattre 
les conséquences : le sigiso qu'ils ont enseigné est parlé 
pendant les cérémonies funéraires et les masques y sont ex-
hibés. Le rapport entre les Gyinu et les masques repose sur 
le fait que les masques sont taillés dans le bois des ar-
bres, c'est-à-dire dans la substance même des Gyinu, qui 
sont considérés comme s'identifient au support végétal 
qu'ils occupent (48) : 
"Lorsqu'on abat un tronc sans précautions rituelles, on 
est censé couper le corps du Gyinou et le sang coule de la 
blessure.On pense aussi que sous l'effet de la douleur, le 
Gyinou vomit le sang. Ce génie dorme diverses maladies aux 
hommes entre autres le gamma et le to(gonflement du corps). 
S'il replie la jambe lorsqu'on monte un arbre, on 
tombe à terre et il rit au-dessus du blessé. Il donne aus-
si des frissons à celui qui vient se mettre sous son ombre 
et s'attaque à ceux qui dorment sur la terrasse" (49)· 
Parmi les arbres ils préfèrent les togedo'.les dyun (froma-
ger), les baobab, les caîcédrats et les kede» dont le tronc 
et les branches solides peuvent supporter leur 'fcoids (50). 
Parmi ces arbres, à en croire M. Leiris, il faut également 
ranger les kapokiers (51). Tout ce qui se trouve sur les 
grosses branches des grands arbres leur appartient : les 
fruits de ces arbres (52), les différentes espèces d'oiseaux 
non aquatiques, parmi lesquels il faut retenir surtout les 
rapaces et la tourterelle (5 3) qui est censée parler le sigi-
so ou langue des Gyinu (ou de Amma). 
Les Dofïon se présentent les Gyinu comme suit : 
«Vnri^tia non identifiés 
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"(ils) ont le pied long, une jambe et un bras uniques. 
Ils sont couverts de cheveux et de feuilles vertes" (54) 
et quand ils se déplacent l'on entend un bruissement de 
feuilles (55), c'est-à-dire, le bruit que fait le vent en 
passant à travers les branches des grands arbres, leur ha-
bitat préféré. Ils se servent du vent, auquel ils sont in-
timement associés, pour répandre les maladies et nuire aux 
hommes (56). 
"Ils ont des femmes, gyinuya, des enfants, et peuvent s' 
unir aux mortels" (57). 
Parfois une telle union donne des produite qui sont eux-mê-
mes des Gyinu. C'est ainsi que le Gyinu Mimo du mythe a eu 
six enfants de la femme que lui avait donnée le chevrier. 
Les noma de ces enfants sont constamment évoqués dans les 
litanies en langue de sigi (58). 
Spécifions encore que les Gyinu ont surtout une action no-
cive et maléfique, comme le démontre leur intervention dans 
l'apparition de la mort et des maladies, mais qu'en même 
temps que ces maux, ils ont fourni les moyens pour les com-
battre. 
b) Les Andumbulu. 
Après les commentaires épars émis à propos des 
différents mythes que nous avons analysés, essayons à pré-
sent de définir de façon plus précise la place qu'occupent 
les Andumbulu dans l'esprit des Dogon et tout d'abord leur 
situation par rapport aux hommes et aux Gyinu. 
Bien que d'après les mythes que nous venons d'é-
tudier, des événements analogues se soient produits chez 
les hommes et chez les Andumbulu, ces deux catégories d'ê-
tres ne sont pas pour autant complètement assifliilables. En 
effet, ces événements se déroulent de façon tout à fait in-
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dépendante chez lea uns et chez les autres et ce n'est que 
lors de la transmission des fibres qu'un contact s'établit 
entre eux, mais qui se solde par l'impureté contractée par 
le vieil Albarga. Il semblerait donc que les Andumbulu ap-
partiennent à une catégorie d'êtres différents de celle des 
hommes. En outre, l'impureté contractée par Albarga n'im-
plique pas une mort instantanée comme c'était le cas pour 
l'ancêtre-serpent humain; elle entraîne au bout d'un cer-
tain laps de temps la disparition du vieil Andumbulu (59) 
devenu invisible aux yeux des hommes, comme le sont actuel-
lement tous ses congénères : 
"Les Andoumboulou (litt, les hommes courts)3ont les pre — 
BJÎBTB humains créés par Amma. Dans les temps mythiques,a-
vant l'invention de la mort, ils se transformèrent en 
serpent ou en génie Gyinou. Les Dogon considèrent que ces 
êtres sont toujours présents mais invisibles dans les fa-
laises et qu'on trouve dans la brousse des objets qu'ils 
ont abandonnés"(60). 
Si les Andumbulu ne sont pas assimilables aux hommes, comme 
tendent à faire croire les remarques précédentes, ils n'en 
sont pas pour autant des génies. En effet, les métamorpho-
ses qu'ils subissent (soit en Gyinu, soit en serpent) sem-
blent s'être arrêtées avec l'apparition de la mort, ce qui a 
eu pour conséquence qu'un fossé s'est creusé entre leur 
condition de Andumbulu et celle de serpent ou de Gyinu. Il 
est probable que c'est également à partir de ce moment-là 
qu'ils ont cessé d'être visibles aux hommes. La mort se-
rait alors à concevoir comme la cause de rupture par excel-
lence qui brise la continuité des métamorphoses en serpent 
et en Gyinu et qui dérobe les Andumbulu à la vue des hom-
mes. La disharmonie et la discontinuité entrent dans le 
monde, déterminant des cloisonnements entre les différentes 
catégories d'êtres, en même temps qu'une spécialisation de 
leurs attributions. 
Les Andumbulu semblent donc occuper une position 
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"Effrayés, les jeunes gens coururent au village et en ra-
menèrent les notables. Ayant constaté la mort du serpent, 
les vieillards consultèrent les devins pour connaître la 
cause de ce malheur et les remèdes qu'on pouvait y appor-
ter. Les devins répondirent qu'il fallait se faire pardon-
ner du vieillard mort sous forme de serpent et à cause de 
l'irrévérence des jeunes. 
La bête morte, emportée dans un abri rocheux fut entourée 
de fibres rouges depuis la tête jusqu'à l'extrémité du 
corps. Tous se lamentèrent sur ce malheur et le cadavre 
se putréfia. 
Dans ces temps anciens les étoffes tissées n'existaient 
pas. 
Après l'invention des fibres,celles-ci s'étaient répan-
dues chez les humains qui s'en vêtirent quel que soit 
leur sexe. Lorsque le serpent mourut, il se trouvait dans 
le village une femme enceinte qui avait été vêtue comme 
tous les autres de fibres rouges. Le cadavre du serpent 
ayant été recouvert de fibres de même nature, cette cir-
constance eut les plus graves consequences et fit, entre 
autre, que la femme accoucha d'un enfant rouge comme les 
fibres et tacheté comme le serpent. 
Cet enfant pleurant tout le jour, ses parents consultè-
rent les devins qui répondirent : 
'Le grand serpent étant mort, son âme (kikinu say*) et la 
force (nyama) qui l'accompagne ont été libérées. Il faut 
à cette force un Support et à cette âme une nourriture 
qui sera fournie par un répondant (nani) choisi dans le 
monde des vivants. Celui-ci lui offrira des sacrifices 
dont la régularité assurera la continuité de l'âme du 
disparu. 
'Pour désigner ce répondant, l'âme du serpent a envoyé 
son nyama sur l'enfant dont la mère portait des fibres i-
dentiques à celles qu'enveloppaient le cadavre dans la 
caverne. En effet, les fibres rouges ont reçu le nyama 
du cadavre qui s'est décomposé sur elles. Par cette pour-
riture la mort est entrée en elles : 
'yu^ura nyama imina tana 
'le nyama du serpent est passé dans les fibres 
'imina nyimu de puru 
'les fibres sont devenues impures à cause de la mort. 
'C'est pourquoi l'enfant souffre et pleure. Pour qu' 
il guérisse, il faut rendre au serpent les services de 
nourriture et les égards qu'il attend; alors, il libérera 
l'enfant du nyama qu'il lui a imposé. 
(...) Trois ans après la mort du serpent, lorsque tout 
fut prêt, on tailla donc dans un arbre togodo**, un Grand 
*Kikinu ват ее traduit *nproiimativement par "âme intelligente". 
""Variété d'arbre non identifiée. 
110 Les divinités 
Basque (imlna na) de la longueur de l'animal pour qu'il 
devienne le support du nyama du serpent. Puis on désigna 
deux compagnons à 1·enfant marqué par le disparu et dont 
le corps était toujours tacheté. Ils devinrent les pre-
miers Initiés (olubaru»); tous trois furent conduits à 
l'abri du Granïï Masque dont la consécration eut lieu en 
leur présence. 
A cet effet, on avait construit, à l'instar des Andoumbou-
lou surpris par la femme, une grande borne (buguturu) au 
sommet de laquelle était planté un bois fourchu (dannuj.La 
tête du Grand Masque fut appuyée sur la fourche et le mas-
que alberga,pris autrefois aux Andoumboulou, posé contre 
sa hampe sur la borne. Deux poteries (bundo) de tailles 
différentes furent placées à côté de ces objets, l'une 
pour puiser dans l'autre et permettre à l'âme du vieil-
lard-serpent de boire. A hauteur de la fourche, et sur le 
Grand Masque, fut déposé Une pierre (duge»*) que l'enfant, 
nfrni du serpent, devait plus tard porter à son cou. Entre 
les deux poteries et la fourche était intercalé un petit 
bloc de terre rouge destiné à l'exécution des peintures. 
De plus, on avait posé sur l'autel le premier rhombe tail-
lé par les hommes à l'image de la langue pendante des 
vieillards fatigués. Ceux - ci gémissaient lors de leur 
transformation en grand serpent et ce gémissement fut re-
produit par les hommes à l'aide de la languette de bois 
tournant sur elle-même au bout d'une cordelette. 
En premier lieu, les premiers Initiés ornèrent le Grand 
Masque de couleurs rappelant celles du serpent pour fixer 
son nyama. Fuis on procéda au sacrifice au cours duquel 
furent prononcées les oraisons en langue secrète par le 
plus âgé des vieillards, celui-là même qui avait été en-
seigné le premier par le chevrier. 
Les victimes furent alors égorgées; tandis que le sang 
coulait, les assistants prononcèrent une autre prière. 
Par l'effet de ce sacrifice, le Grand Bois devint comme 
l'autel wagem de l'ancêtre, c'est-à-dire le point de fixa-
tion de son Sme et de son nyama. Puis, avec l'ocre rouge 
qui avait été placé près du Vasque et arrosé du sang des 
victimes, on traça sur la paroi de la caverne un dessin 
représentant le serpent de bois qui venait d'être taillé. 
De ce dernier, on toucha la tête de l'enfant et ensuite le 
dessin. La partie du пунтя du serpent qui s'était fixée 
sur l'intéressé passa ainsi dans le bois, puis dans le 
dessin où elle demeura. L'epfant goûta le premier au foie 
de l'animal sacrifié qu'on avait fait griller. 
* Olubaru eignifie littéralement"mettre de la brousse". 
«H Le duge est une petite pierre qu'on porte au oou et qui est signe 
d'une allianoe contractée avec une Puis4>>nce 
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Après ce sacrifice, le nani du serpent et ses compagnons 
furent installés dans Ti са бгпе pour un séjour de trois 
mois. Dès qu'ils entrèrent, celle-ci perdit sa couleur 
rouge et le corps de l'enfant prit un aspect normal. A ce 
moment, on posa dans l'abri une poterie qu'on encastra 
dans du mortier de terre. Cette poterie, dite olugi-
zo (litt., brousse barrée), avait pour but de recevoir les 
TTbations offertes à l'ancêtre. Les hommes se concili-
aient ainsi son nyama qui protégea les enfants durant 
leur séjour dans l'abri. 
Pendant les trois mois qui suivirent, les hommes se prépa-
rèrent pour les fêtes, accumulant des denrées et confec-
tionnant des parures. 
Quand tout fut prêt, la femme qui avait trouve les fibres 
fut nommée yasigine et reçut comme signe de sa charge une 
ceinture de cauris et une calebasse à long manche. Pour 
prix de son intronisation, elle apporta une barre de sel 
d'une coudée, dix jarres de bière, trois paniers de sésa-
me, trois de tabac, un de condiments. 
Le jour même le Siguí commença : les Initiés sortirent de 
leur abri en brousse; on leur rasa la tête, on leur passa 
un collier et de beaux vêtements. Puis ils se rendirent au 
village où ils dansèrent pendant sept jours. 
Le premier homme mort sous sa forme de serpent et pour le-
quel fut dansé le Siguí, était le fils du grand ancêtre de 
tous les Dogons qui lui-même prit plus tard le nom de bé-
bé. 
Le Sigui fut d'abord dansé par les gens de sa famille, les 
Arou. Puis, la nouvelle s'étant répandue de région en re-
gion, les tribus issues du frère aîné du mort célébrèrent 
à leur tour le rite. 
Tous ces événements avaient été prédits par le vieil An-
doumboulou Alberga durant son séjour dans la caverne, a-
près sa capture par la femme dogon. Il avait en vain pré-
venu les hommes du danger qu'ils feraient courir aux plus 
vieux du village en s'obstinant à danser masqués. Il les 
avait avertis aussi de la nécessité ou ils seraient de 
danser le Siguí dans le cas où le vieillard mourrait et le 
rituel de cette cérémonie avait été expliqué par lui. 
C'est après avoir parlé ainsi qu'Albargaavait disparu dans 
la caverne qui était devenue rouge. 
Lorsque tout fut terminé, les hommes tentèrent de se dé-
fendre contre le retour de pareils événements. Ceux qui 
portaient des fibres semblables à celles qui avaient servi 
à l'enveloppement du cadavre pensèrent que le sort de 
l'enfant attaqué par le nyama leur serait réservé et que 
les êtres les plus exposés seraient les femmes et les en-
fants. Ils décidèrent donc de se défaire de ce vêtement. 
D'autre part, les Initiés qui avaient vécu trois mois dans 
l'abri et qui se nommaient olubaru (maîtres de la brousse) 
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devinrent les chefs de la société des masques. Le premier 
d'entre eux, qui avait été touché dans le sein de sa mère 
par le пуаша du serpent, était né impur, puru; cette qua-
lité lui avait été transmise par l'ancêtre qui l'avait ac-
quise lors de la rupture de l'interdit, cause de sa mort. 
Les deux compagnons qui lui avaient été adjoints la reçu-
rent au cours de leur séjour dans la caverne mortuaire, 
par contact avec le cadavre. Dans la suite, le nani de ces 
trois hommes l'acquirent en naissant" (47). 
Comme le démontre l'analyse qui suit, le mécanisme mis en 
oeuvre par les hommes pour rendre le пуаша du serpent inof­
fensif, ressemble de près aux procédés qu'avaient employés 
les Andumbulu pour combattre le пуаша du lion. 
1. Conséquences de la mort du serpent : 
A. serpent w fibres rouges \j caverne (A); 
le cadavre pourrit // : 
caverne (A) ^  rouge st fibres; 
B. femme и fibres rouges о enceinte; 
la femme accouche // : 
enfant (В) ^  rouge =Î fibres 
enfant (B) ^tacheté« serpent; 
2. Constitution de nouveaux supports pour le пуяшя du ser­
pent : 
A. taille d'un masque ( 1 ) si serpent; 
B. Constitution d'un buKUturu « 
+ dannu 
(1) masque, 
(2) duge, 
(3) ocre rouge, 
(4) poteries, 
С Sang du sacrifice υ buguturu + dannu 
(1) masque, 
(2) duge. 
(3) ocre rouge, 
(4) poteries, 
D. Textes en sigiso récités. 
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ancêtre continue à manifester sa présence de façon tangible 
et visible et que celle-ci, en rapport intime avec l'impu-
reté et la mort, est entourée de précautions et d'inter -
dits. Les mythes de l'ancêtre serpent s'arrêtent là. 
Il y a cependant encore un autre ancêtre, égale-
ment important et qui est le Lebe. Commençons,pour mieux le 
situar,par évoquer la généalogie mythique : 
"Le grand ancêtre des Dogons, alors que ceux-ci habitaient 
encore le pays Mandé, donna naissance % deux fils. De 
trois femmes différentes, l'aîné eut trois garçons qui 
eux-mêmes sont à l'origine des tribus Dyon, Domno et Ono. 
Le second fils du grand ancêtre eut deux enfants mâles 
dont le plue jeune fut le fondateur de la tribu d'Arou" 
(94). 
Ces quatre fils auraient donné par la suite leur nom aux 
quatre tribus dogon (95). Cependant, la généalogie que don-
ne G. Dieterlen diffère quelque peu de celle que nous trou-
vons dans l'oeuvre de H.Griaule : le fils cadet de l'ancê-
tre n'aurait eu qu'un seul fils, appelé Лги (96). Cette di­
vergence ne nous retiendra pas plus longtemps pour le mo­
ment étant donné qu'elle est sans intérêt pour le présent 
exposé. Ce qu'il importe de retenir, et là, les deux auteurs 
sont parfaitement d'accord, c'est que deux ancêtres ont eu 
un rôle important dans le déroulement mythique des temps 
primitifs. 
Le premier, le plus âgé de tous et père de la 
seule et unique famille que cens-К tuaient les Dogon au dé-
part, s'appelait le Labe. Il existe deux versions de sa mort: 
Mythe 15 raconte comment elle survint suite à un attouche-
ment inconsidéré; G. Dieterlen de son côté donne la version 
suivante : 
"Devenu très vieux et ne pouvant plus satisfaire décem-
ment ses besoins naturels, le Lébé, honteux de son état 
et désirant y mettre fia, pria un jour le dieu Anna de le 
faire disparaître. Авва l'exauça et le fit tomber dans 
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un sommeil profond. Etonné de son immobilité et ne sa-
chant que faire de ce corps, ses enfante l'enterrèrent" 
(97). 
Le point commun aux deux récits et le seul qui nous inté-
resse» c'est que contrairement à l'autre ancetre,qui meurt 
sous forme de serpent et dont le cadavre pourrissant est dé-
posé dans une caverne, le Lebe meurt sous forme humaine et 
que son cadavre, dont on ne dit pas qu'il se putréfia, fut 
déposé dans le sol*.Les aventures du Lebe ne s'arrêtent pas 
avec sa mort; suite à une dispute avec ses frères,Dyon dé-
cide de quitter le pays Mandé, mais 
"une poule qui avait l'habitude de passer la nuit sur un 
toguna** ne fut pas retrouvée certain jour par son pro-
priétaire, un Dyon, qui, s'adressant aux Dogons présents, 
leur dit : 
•Cette poule a l'habitude de coucher ici. Où est—elle si 
vous ne l'avez pas volée ?' 
Les autres s'indignèrent : 
'Nous ne l'avons pas prise !' 
Mais l'homme ayant insisté, une dispute éclata. Comme la 
nuit tombait, on décida de se réunir le lendemain au ma-
me endroit, pour régler l'affaire. Le lendemain, au plus 
fort de la discussion, la poule s'envolant du toguna où 
elle avait pondu, se posa au milieu des hommes. Ceux qu'on 
accusait triomphèrent en disant : 
- 'On avait dit que nous avions volé cette poule et voici 
qu'elle saute du toguna.' 
La dispute reprit de plus belle et comme elle menaçait de 
dégénérer en bataille, les Dyon se retirèrent. 
Trois jours après,comme on appelait les gens pour les bat-
tues annuelles,les Dyon se rassemblèrent et décidèrent de 
quitter le pays pour ne pas Otre l'objet de représailles 
pendant la chasse. 
Ils résolurent d'emporter avec eux les os de leur ancêtre 
vénéré, le Lébé qu'ils avaient enterré en ces lieux. 
Dyon creusa la tombe, mais au lieu du squelette, il trou-
va un grand serpent vivant, un sogo»** et un duge.il re-
l'autre anoâtre dont il eat question dans les mythes et qui se se-
rait métamorphosa en serpent serait le fils oadet du Lebe et le pè-
·· L'abri des honmes. r» de Aru. 
»»» Pierre ou borne, souvenir d'un éránement mythique. 
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cueillit les deux pierres et, pensant que c'était là une 
Ъоппе terre que celle ayant permis à leur aïeul de res-
susciter sous la forme qu'il aurait dû normalement pren-
dre, s'il n'était pas mort, il en préleva dans la tombe. 
Le reptile en sortit et l'accompagna tout le voyage" (98). 
De prime abord il est étonnant de constater qu'une discussion 
ex futile apropos d'une poule ait été considérée par les Do-
gon comme digne d'intérêt. On accepterait plus volontiers 
que derrière ce sens explicite et superficiel, passablement 
absurde,se cache un sens latent, plus intéressant. Four 
dégager ce sens interrogeons-nous d'abord sur la significa-
tion qu'il convient d'attribuer à la poule, l'origine de la 
dispute. Etant donné que la poule est associée de près aux 
Yeban, propriétaires de la terre, et qu' elle intervient 
beaucoup dans les rites, il semble probable que la dissen-
sion entre les Dyon et les autres Dogon portait sur des 
prérogatives religieuses et, peut-être même, comme le sug-
gère la solution du conflit, sur la propriété foncière. Des 
indications plus précises nous viennent du mythe suivant: 
"Lorsque l'aîné des Dyon arriva à Kani Na, suivi de l'an-
cêtre ressuscité, il lui consacra un autel , portant éga-
lement le nom de Lébé, qui fut édifié en amalgamant la 
terre apportée du Mandé à celle du lieu où il se trouvait. 
Dyon premier prêtre de ce culte, prit le titre de lebe 
ogono. litt, chef du Lébé*, en souvenir du rôle qu'il a-
vait joué lors de l'ouverture de la tombe ancestrale. 
Dans la suite, les divers groupes, avant de continuer 
leur mouvement, prirent chacun une parcelle de terre sa-
crée afin d'édifier de nouveaux autels, émanation du pre-
mier, dans les lieux où ils s'installèrent et chaque chef, 
prenant le titre de Hogon devint prêtre du Lébé" (99). 
Nous croyons pouvoir mettre cet épisode en parallèle avec 
celui qui concerne 1' exhumation du Lebe : d' un côté une 
dispute futile s'élève, créant la discorde et poussant les 
Dyon à émigrer; de l'autre côté, par la vertu du Lebe, la 
terre de la tombe devient le ciment de l'unité retrouvée. 
Ainsi l'épisode du vol présumé de la poule avec ses consé-
M Nous Ignorone comment la fonction de Hogon passa des Tiyon aux Aru. 
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quences disproportionnées apparaît comme complémentaire de 
la signification du Lebe qui eet le symbole de l'unité re-
trouvée par une confiance commune dans la vertu de l'ancê-
tre. 
Essayons d'interpréter plus en détail ce dernier 
épisode. Plusieurs éléments riches en signification sont à 
retenir. Il y a tout d'abord les rapports existant entre 
le bebe et les Yeban. Du fait que le cadavre ait été mis 
en terre, il a été introduit dans un domaine qui relève de 
la juridiction des Yeban. En plus, la métamorphose tardive 
du Lebe en serpent lui vaut une place de choix dans leur 
troupeau d'animaux sauvages. Les pouvoirs qu'exercera le 
Lebe seront donc intimement liés à ceux des Yeban. 
Il y a ensuite la trouvaille dans la tombe d'une 
pierre duge. Dyon qui deviendra ultérieurement le premier 
Hogon ou prêtre du Lebe, la portera à son cou comme signe 
de prédilection de l'ancêtre. En effet, une telle pierre 
est pour celui qui la trouve, la concrétisation d'une al-
liance que conclut avec lui une Puissance (génie ou ancê-
tre), ce qui implique de la part du bénéficiaire certaines 
obligations en échange des faveurs que la Puissance est 
prête à lui accorder. Nous aurons l'occasion de parler da-
vantage du duge dans le chapitre consacré au nyama. Le 
point le plus important de ce mythe est le fait que le ca-
davre enterré n'a pas pourri mais qu'il s'est métamorphosé 
en serpent vivant. Il n'y a donc pas eu de décomposition 
avec la libération concomitante d'un nyama dangereux dont 
il aurait fallu combattre les activités nocives. Comment 
expliquer ce phénomène extraordinaire ? 
L'ancêtre aurait ressuscité par reconnaissance et 
gratitude devant l'attitude affectueuse de ses descendants 
qui lui rendirent le suprême hommage de vouloir l'amener au 
cours de leurs migrations (100). Peut-être est-ce aussi le 
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intermédiaire entre les Gyinu et les hommes. Or, cette po-
sition intermédiaire qui est devenue la leur après que la 
mort les eût touchés, ne doit pas nous faire oublier les 
Gyinu et les hommes. En effet, tout comme le mauvais usage 
du slgiso enseigné par un Gyinu avait provoqué la mort chez 
les Andumbulu, de même le mauvais usage des fibres emprun-
tées aux Andumbulu avait entraîné le décès du premier hom-
me. A c8té de cette analogie entre les aventures survenues 
aux Andumbulu et aux hommes, il y a un parallélisme profond 
qui fait des rites des Andumbulu le paradigme d'une série 
de rites humains. En effet, les Andumbulu ont réagi d'une 
certaine manière pour endiguer les conséquences fâcheuses de 
la mort : ils ont mis au point l'utilisation des fibres,des 
masques, de la borne buguturu et du sifliso. et les hom-
mes les ayant vus à l'oeuvre, ont repris les cérémonies et 
les ont inaugurées chez eux quand la mort y est apparue. 
Par conséquent, pour avoir transmis aux hommes à la fois la 
mort et les moyens pour la combattre, les Andumbulu ont à 
l'égard de l'humanité un гбіе ambivalent; étant donné, par 
ailleurs, que les Gyinu se situent à l'origine de la mort 
et des accessoires rituels des rites funéraires, les 
Andumbulu sont à concevoir comme leurs médiateurs auprès 
des hommes. 
Bref, ayant été à un moment donné une instance ambivalente 
de médiation, les Andumbulu ont fini par occuper une posi-
tion à l'écart d'où ils continuent à entretenir des rapports 
sporadiques avec l'humanité : 
"Bien qu'ils aient entièrement disparu, les Doiron consi-
dèrent qu'ils sont toujours présents,mais invisibles,dans 
les falaises. Leur hauteur ne dépasse pas 1' avant-
bras; ils portent une longue barbe. Ils habitent les mon-
tagnes rocheuses et ce sont eux qui auraient enseigné 
autrefois aux prédécesseurs des Dogons, les Tellern, à bâ-
tir leurs habitations dans le creux des faliises à pic. 
Ils leur enseignèrent à monter leurs matériaux à l'aide 
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de chaînes de fer ou de longues cordes de fibres jetées 
dans les précipices; ils leur apprirent aussi les paroles 
magiques qui permettaient, en frappant des briques de 
terre s|che avec des branches, de les faire monter le 
long des parois" (61). 
C. Les Yeban et les ancêtres mythiques. 
a) Les Yeban. 
Dans les mythes relatant l'apparition de la mort 
chez les hommes les Yeban n'interviennent qu'exceptionnel-
lement, et quand il est fait allusion à leur existence,c'est 
en rapport avec les ancêtres humains qui sont censés se mé-
tamorphoser en Yeban en passant par le stade intermédiaire 
de serpent. Four une documentation plus fouillée sur les 
Yeban nous aurons à systématiser les renseignements épars 
glanés çà et là dans les différents ouvrages qui en font 
mention. 
"Les Yéban, invisibles maintenant à la plupart des hommes, 
sont des petits êtres à grosse tête et à forme humaine 
qui habitent avec femmes et enfants, l'ombre de certains 
arbres, les fourrés, les cavernes profondes et dont les 
villages sont semblables à ceux des hommes. Ces génies, 
qui sont les maîtres de la plupart des animaux sauvages, 
étalent autrefois propriétaires exclusifs de tout le sol. 
Les hommes s'emparèrent du terrain, sans cependant les é-
liminer et leur reconnurent la propriété eminente de la 
terre dont ils ne s'octroyaient que la jouissance" (62). 
C'est ainsi que les Yeban sont également propriétaires et 
responsables de toute végétation, comprenant les plantes 
herbeuses, tels le mil (63) et le sésame (64), les arbustes 
parmi lesquels le wolo gyem^.leur habitat préféré (65) et 
la basse partie des arbres, c'est-à-dire les racines (66) 
* Epineux noir ι Acacia pennata 
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et le tronc (67), les cimes étant réservées aux Gyinu. Les 
arbres qu'ils affectionnent sont le pedine» (68), le yullo** 
(69), l'arbre de sa**1* avec ses feuilles et ses fruits (70) 
et le nére (71). 
A côté du règne végétal dont ils sont les maîtres 
ils gouvernent également une partie du règne animal qu'ils 
partagent avec le Nommo. Les animaux domestiques, tels le 
coq, la poule (72) (ces animaux sont employés presque dans 
tous les sacrifices, et comme le poussin, dans certains ri-
tes de purification); le poussin (73), la chèvre (74) et 
le chat (75) relèvent de leur autorité ainsi que les ani-
maux sauvages qui constituent leur troupeau (76), l'antilo-
pe walu»*»» qu'on appelle également "chèvre des Yeban" (77), 
l'hyène (7Θ), le lion (79) et différentes espèces d'antilo-
pes. Les peaux de ces bêtes sont utilisées en connexion a-
vec les Yeban (80) de même que le cuir (8l). 
A côté des animaux sauvages qui vivent à la sur-
face du sol, il y en a également qui habitent sous les ro-
chers, dans les fentes et les trous, tels la tortue de ter-
re (82), le scorpion (83), le serpent et la fourmi (84).Cet-
te dernière a un rôle important dans le monde religieux 
dogon par le rôle qui lui est attribué dans les rites 
de purification (85) et dans tout ce qui se rapporte 
aux fibres et aux masques. Le dernier animal de cette 
série est également le plus important : le serpent.С 
est sous cette forme que les Yeban apparaissent fréquemment 
au milieu des hommes, c'est également cette forme que pre-
naient les hommes lors de leur métamorphose progressive en 
Yeban. Nous aurons l'occasion d'en parler plus abondamment 
plus loin. 
« Piment. 
щщ
 ^lanboyant. 
к*« I'''''''^ acida. 
»«««L'Antilope cheval. 
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Ayant traité successivement le règne végétal et 
animal, il nous reste à ajouter quelques mots au sujet de 
quelques autres éléments disparates relevant également des 
Yeban. Il y a tout d'abord la fumée dont l'odeur est parti-
culièrement appréciée par ces génies (86). C'est sans doute 
dans ce sens-là qu'il faut interpréter les rites de purifi-
cation où l'on brûle des feuilles (87) et des animaux (88); 
l'emploi dans les mêmes circonstances de charbon mâché et 
la dispersion de cendres et de potasse sur les champs. 
Les cauris sont également associés aux Yeban. Que ce soit 
dans un contexte de purification (89) ou à l'occasion d'une 
manifestation particulière de la fertilité lors d'une nais-
sance de jumeaux ou d'un enfant kunyo» (90). 
En ce qui concerne l'origine et le travail du fer, une cer-
taine complémentarité semble postulée entre l'apport des 
Yeban d'une part, et le forgeron, délégué du Nommo, d'autre 
part; les Yeban seraient les maîtres du fer en tant que mi-
nerai (91) et en tant qu'instruments finis (92), tandis que 
le forgeron interviendrait uniquement dans la transforma -
tinndufer par le feu (90). 
b) Les ancêtres. 
L'ancêtre dont il est question dans le mythe et 
qui, en voie de métamorphose pour devenir Yeban était mort 
sous forme de serpent a été représenté par le Grand Masque 
auquel il s'identifie. C'est en son honneur que fut célébré 
le premier sigi, destiné à combattre les conséquences du 
premier décès; c'est également en son honneur que sont ac-
complis les rites funéraires qui reprennent les moments 
principaux du sigi, cérémonie trop coûteuse pour être cé-
lébrée à l'occasion de chaque décès. C'est ainsi que cet 
«Un enfant kuroro est un enfant ni чяпа aue la mire ait eu sea -lenstru-
es entre la naieeanoe de l'enfent et la naiseanoe çricédente. La oon-
oeption de jumeaux et d'enfants kunyo est attribuée aux Yeban. 
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rite dont le Mommo se sert souvent pour attirer les infor-
tunés qu'il parvient à appâter et à perdre. Nous aurons à 
revenir sur ce sujet. 
Il y a donc une certaine dualité dans les attri-
buts du Nommo. à cause du fait qu'il commande à la fois aux 
animaux aquatiques et à certains animaux terrestres. 
L'ambiguïté que nous venons d'évoquer et qui est assez su-
perficielle devient une caractéristique fondamentale du No-
mo quand nous apprenons qu'il est à la fois le maître de 1' 
eau et du feu. 
b) Le feu. 
Le génie de l'eau se manifeste pendant l'orage 
(129) et plus particulièrement par les coups de foudre 
(130). Ces rapports avec le feu atmosphérique ne sont pas 
aussi tangibles que ceux qui le relient, aux yeux des Do-
gon au feu domestiqué et au forgeron. Afin de bien saisir 
ce lien nous aurons à parcourir toute une série de rensei-
gnements, parfois assez équivoques et consacrer un assez 
long développement à la signification du forgeron dans ses 
rapports avec le mythe et avec la caste méprisée des for-
gerons. 
"Amica désireux pour montrer sa bonté pour les humains,fit 
venir l'un des forgerons qui habitaient le ciel et dont 
on reconnaît la présence aux éclats de feu qu'ils en-
voient sur la terre sous forme de pierres de tonnerre. 
Amma donna au forgeron un échantillon des principales 
graines cultivables : mil, gros mil, horicots, sésame, 
oseille. L* homme, ayant tout mis à l'intérieur de sa 
masse, se suspendait au bout d'une chaîne de fer qu'Amma 
fit descendre vers le sol. Dès que le forgeron se fut po-
sé comme se pose un oiseau, Amma fit remonter la chaîne. 
Jusqu'alors, les hommes mangeaient la chair des animaux 
qu'ils tuaient à coups de pierres et de crosses de bois. 
Ils l'avaient mangée crue au début, mais la double décou-
verte du feu était survenue et leur permettait de faire 
triller la viande" (112). 
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D'après cette citation tirée de l'oeuvre de M.Gnaule, les 
forgerons constitueraient une catégorie d'êtres qui ne se 
confond pas avec celle des hommes et tend à se rapprocher 
de celle des divinités. S.de Ganay est plue précise : après 
avoir évoqué vacuement les rapports entre le forgeron et le 
Mommo (I33)f elle va jusqu'à les assimiler l'un à l'autre : 
"Le forgeron qui apportait en outre le cuivre et le feu 
était, avant de descendre sur terre, un géme Mommo qu' 
Amma métamorphosa en homme, pour qu' il apporte ce qui 
manquait dans le monde humain; on le considère comme 
un nommo transformé (nommo bilay)" (134). 
Ces précisions éclairent utilement bon nombre d'associa-
tions secondaires qui jalonnent l'intervention du forgeron: 
souvenons-nous du Nommo qui est le maître de la pluie, de 
la foudre, qui est associé à l'arc-en-ciel et dont les ac-
tivités ont pour point d'origine le ciel. Or, il se fait 
que le forgeron descend du ciel (135), et qu'il descend 
tantôt au moyen d'une chaîne ou d'une échelle de fer (136), 
tantôt par la voie de l'arc-en-ciel (137),tantôt encore par 
l'intermédiaire de la pluie (138). Ce n'est pas non plus 
l'effet du hasard que ce soit justement ce même forgeron à 
qui le pouvoir a été donné de domestiquer le feu céleste qu' 
allume le génie de l'eau en lançant ses pierres de tonnerre. 
Le mythe suivant raconte comment l'humanité entra en pos-
session du feu : 
"Une vielle femme d'une autre famille étant en brousse ш 
jour d'orage, vit la foudre tomber du ciel sous la forme 
d'une pierre de pluie qui mit le feu autour de son point 
de chute. 
Touchant à la flamme, elle se brûla les mains.Elle pnt 
alors du bois et, l'ayant allumé, l'apporta dan£ la ca-
verne où elle habitait avec d'autres hommes. Le bois ne 
manquant pas, on alimenta constamment le foyer et on mit 
à griller la viande que les hommes avaient aussi en abon-
dance. 
Lorsque le forgeron descendit du ciel avec des céréales, 
il dit aux hommes : 
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'Pourquoi faire le feu ainsi jour et nuit sans l'étein-
dre ?· 
'C'est la vieille femme qui l'a trouvé : s'il s'éteint, 
qui en trouvera d'autre ^* 
'J'ai du feu qu'on peut refaire', dit le forgeron. 
'Montre-le nous donc !' dirent les hommes. 
Le forgeron, ayant pris une pierre, en fit sauter une é-
tincelle avec un briquet. Les hommes apprirent ainsi à 
produire le feu à volonté et ils reçurent du forgeron 
chacun un briquet, une lance, un arc et des flèches, ce 
qui leur permit d'abattre une grande quatité de gibier" 
( 139 ). 
Les bienfaits apportés à l'humanité par le forgeron sont 
nombreux : il y a le mil et les principales graines (140) 
avec la façon de les cultiver (141)et de les préparer (142), 
le feu permettant de griller la viande (143) et de cui-
re des pots (144),le cuivre (145),le fer et des instruments 
de chasse (146) et d'agriculture (147), l'art de domesti-
quer les animaux (1Ί8) et d'assaisonner la nourriture (149). 
Far la transmission de toutes ces techniques, le 
forgeron fait figure de héros-civilisateur, convertissant 
progressivement un mode de vie voué à la chasse, en une e-
xistence agricole. 
Bref, le Nommo, associé de près aux entreprises 
de Amma, a pris la forme d'un forgeron et a enseigné aux 
hommes les technicfues de domestication du feu, de la terre, 
de la végétation et des animaux. Toutes ces activités béné-
fiques contrebalancent jusqu'à un certain point les dangers 
réels que récèle la force indomptée du feu (p.e. la foudre) 
et de l'eau; il en résulte une certaine ambivalence, entre 
liberté et puissance d'une part, et contrainte et dépendan-
ce d'autre part. Teut-être, la position sociale du forge-
ron, un personnage à la fois puissant dans le domaine reli-
gieux, mais méprisé par les Dogon dans la vie quotidienne, 
en est-elle le reflet. 
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Un dernier point concernant le forgeron et ses 
rapports avec le Nommo doit être elucidé. Mous venons de 
voir comment l'esprit de l'eau transmit ses pouvoirs à un 
forgeron mythique et à sa descendance directe, les dyemmo. 
qui eux, les communiquèrent à leurs captifs, les inné ou 
forgerons actuels. Cette degression progressive dans la 
transmission de la puissance du TJommo a un pendant, où le 
mouvement est inversé, c'est-à-dire, où les hommes s'assi-
milent par paliers successifs au géme Mommo : 
"Au Mandé, l'ancêtre des Ono se mua en un être mi-homme 
mi-serpent (dans le sens vertical) qui avançait en ram-
pant sur le côte animal. Entré dans un trou où il dispa-
rut, il se transforma en Nommo. On lui donna le nom de 
nanluru (nan, homme; luru, serpent)". 
c) L'ambivalence du I-ommo. 
Jusqu'à présent nous avons évoqué le rôle ambi-
valent du Nommo dont les initiatives maléfiques se multi-
plient en même temps que l'aide bénéfique qu'il accorde 
sous forme de pluie; nous avons fait remarquer ce qu'il y 
a d'ambigu dans son identification à deux éléments mouvants 
et incompatibles, l'eau et le feu; l'on pourrait même dire 
que l'intervention du Nommo par l'intermédiaire du forge-
ron mythique, et qui a consisté à apprendre aux hommes la 
domestication des éléments dont il est lui-même le maître, 
a pour but - en dépit de l'apparente contradiction de l'en-
treprise et à travers cette tentative de réduction de soi -
d'épurer et de préciser son essence : le Nommo est ce qui 
malgré toute tentative de contrôle par les hommes échappe 
à leur entreprise et reste essentiellement fuyant et mobi-
le. Nous voulons creuser à présent cette idée d'opposition 
q n seible constitutive de ce qu'est le Nommo, 
' La figure de hcros-civilisateur à laquelle al-
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pouvoir bénéfique de la terre qui rendit possible cette ré-
surrection et qui,par ricochet,profita de cette même résur-
rection et augmenta en pouvoir fécondant (101). Cette in-
teraction entre la terre et le Lebe ressuscité explique le 
lien désormais permanent entre l'ancStre et le sol, la fer-
tilité des champs, la culture du mil, la céréale principale 
(102). Cependant le patronnage du Lebe ne se limite pas au 
règne végétal, il est l'engendreur par excellence qui in-
tervient activement dans toute manifestation de fécondité 
(103). 
Un dernier attribut du Lebe est sa position para-
digma tique d'ancêtre, qui inspire vieillards et chefs à le 
vénérer plus particulièrement (104) et à desservir ses au-
tels (105). 
Résumons. Par son lien avec la terre le Lebe est 
à concevoir comme le principe de la vie et de son renouveau 
incessant; par le duge qu'il transmet, il est le protecteur 
attitré et le garant de la société structurée et unifiée 
sous l'autorité du Hogon et par sa situation d'ancêtre il 
s'identifie au principe d'autorité à la base de la tradi-
tion.L'intervention du Lebe dans la vie dogon est donc a-
vant tout celle d'une action positive en faveur de certai-
nes valeurs telles que la fécondité, l'autorité, ce qui 1' 
oppose à l'intervention de l'ancêtre-serpent, dont l'action, 
surtout préventive, est destinée à limiter les dangers ré-
sultant de la mort. Le coite des ancêtres se scinde ainsi 
en deux aspects opposés mais complémentaires : le contrôle 
de la mort et l'acquisition de la vie. 
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D. Le Nommo et le forgeron. 
a) L'eau. 
Un premier élément à retenir à propos du Nommo, ou 
génie de l'eau, est l'identification de ce génie avec l'eau 
et les liens particuliers qui le rattachent au règne aquati-
que : 
il "séjourne dans chaque mare, dans chaque rivière, dans 
chaque source - on dit que le Nommo la crache - enfin dans 
la plus petite flaque. 'Il est jusque dans la calebas-
se où 1' on boit', déclare un informateur d'Hombon. 
Pendant la saison sèche, il est cantonné dans des points 
déterminés; la saison des pluies est, par excellence, cel-
le où se manifeste sa faculté d'ubiquité. A ce moment, son 
essence dangereuse est répandue partout au point que les 
mères interdisent aux petits enfants l'approche des auget-
tes de pierre où boivent les poulets" (106) 
Si nous songeons à l'importance de l'eau dans le pays aride 
des Dogon et donc à la signification des pluies pour l'agri-
culture, la présence intensive du Nommo pendant la saison 
des pluies, tout en étant une bénédiction pour les champs 
est en même temps un réel danger pour les agriculteurs. En 
saison sèche, par contre, au moment où les activités sont 
réduites, où il peut y avoir même des famines suite à la sé-
cheresse, le Kommo se cantonne dans quelques mares et ne me-
nace pas les habitants. L' activité du Nommo est donc ambi-
valente : plus il envoie de la pluie, mieux cela vaut pour 
la production agricole, mais moins les gens vivent en sécu-
rité; par contre, moins il envoie de l'eau, plus la vie est 
pénible pour les gens, mais moins leur existence est exposée 
au danger de se voir entraînés dans l'eau et noyés. 
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Etant le maître de l'eau (dl bana) il manifeste sa 
présence par le brouillard, la buée, la vapeur, la pluie et 
la grêle (107). Cette présence se trahit surtout à certains 
comportements de l'eau : 
"Quand sous l'effet des fortes pluies, les ruisseaux gros-
siasent dans les vallons, le Nommo est, dit-on, 'la tête 
des torrents'. Les remous des rivières sont dus à sa pré-
sence que décèle également la légère vapeur qui s'étend 
parfois au-dessus des mares" (108). 
Plus particulièrement, c'est un combat de génies que révè-
lent les tourbillons et les remous des rivières (109). 
"... le Kommo se manifeste souvent sous forme de cuivre en 
fusion qui, au contact de l'eau, produit de la vapeur. 
L'eau bouillonne, enfle et environne l'être dont le génie 
veut s'emparer. Le cuivre liquide, invisible dans l'eau, 
se confond avec elle et attise le feu au lieu de l'étein-
dre, car il est Nommo, c'est-à-dire également le feu. On 
le voit sous forme de flammes passer au ras de l'eau, 
dans un nua^e dont la couleur rappelle celle de la fumée 
se dégageant du cuivre en fusion" (110). 
Sans nous attarder pour le moment à l'identification du 
I одшю au feu, il importe de noter que le génie de l'eau sem-
ble se confondre jusqu'à un certain point avec ce qui est 
tourbillon, ebullition, mouvement et changement. Ceci est 
d'ailleurs confirmé par le fait que les Dogon ne lui attri-
buent pas de forme fixe de manifestation : "polymorphe, il 
se transforme à son gré" (111) en une quantité d'objets di-
vers, révélant fort bien ainsi la mobilité qui semble le 
propre du génie. L'on pourrait même spécifier davantage cet-
te mobilité en disant qu'elle est synomyme de conflit; il 
est en effet curieux de noter que deux Nommo peuvent se bat-
tre et que cette lutte trahit leur présence (112). En outre, 
et nous aurons à revenir sur ce sujet, l'ambiguïté qui sem-
ble essentielle au Nommo et que nous aurons à développer ul-
térieurement, n'est pas à concevoir comme la coexistence 
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pacifique de deux opposés, mais comme l'union conflictuel-
le de deux pôles antagonistes et complémentaires. 
Le génie de l'eau prend volontiers la forme de 
certains animaux aquatiques ou s'en sert comme serviteurs: 
il y a le lamantin (113), le crocodile (114), le silure, 
poisson des mares (115), la poule d'eau (116), le canard, 
la grenouille, l'oiseau aquatique nommo sasa* (117) et la 
tortue d'eau кіги (118); cet animal intervient souvent 
dans les rites de purification, que ce soit pour être brû-
lé et répandu, réduit en cendres, sur les champs qu'il 
faut préparer à une grande fertilité (119), ou pour se la 
passer entre les jambes (120), ou encore, pour la traîner 
à travers les rues du village lorsque la communauté a été 
victime d'une impureté collective (121). 
Le génie de l'eau est également mis en rapport 
avec les plantes aquatiques : l'herbe ponyu** (122), la 
bulbeuse nonyo** (123), la graminée telu"** (124), le lo-
loryo«»«» (125) et l'huile de sa««»«* (126). 
Nous ne pouvons cependant assimiler le Nommo à 
l'eau et rien qu'à l'eau. Il prend souvent la forme d' un 
mouton (127), d'un bouc, de l'âne et du cheval (128). Ces 
animaux terrestres ont tous la propriété d'être domesti-
qués et se distinguent donc des animaux sauvages, qui 
sont, comme nous le verrons ultérieurement, propriété des 
Yeban. En outre, ils sont objets de prestige pour celui 
qui les possède et donc âprement convoités, une particula-
* Nommo зава elgnif ie "oiseau ви Nommo" 
«•VarifSté non Identifiée. 
»»«Lnnnea Afzéll mnth 
»««»Ipomora гер пв Lamk. 
«»««»Lannea acida 
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luBion vient d'Stre faite, n'est qu'un des aspects sous les-
quels le Nomino se manifeste aux hommes : 
"prenant forme féminine, le Nommo entraîne un garçon dans 
l'eau ou, inversement mué en homme, il prend pour femme 
une jeune fille d'un village proche. Bans d' autres cas 
c'est au contraire un homme qui s'éprend d'un génie trans-
formé en jeune fille et qui, pour l'épouser, tente souvent 
à ses dépens, de l'amener chez lui. 
Vais, si l'union se réalise avec un génie ayant pris forme 
masculine, elle s'accompagne presque toujours d'une grande 
prospérité qui s'étend a toute la famille" (151 ). 
Le Nommo apparaît ici à nouveau sous son aspect ambivalent : 
il peut apporter le bonheur ou le malheur. En effet, il ar-
rive souvent que quelqu'un découvre près de l'eau un objet 
attirant qui suscite ses convoitises : un bélier (152), u-
ne calebasse ouvragée (153), une tomate (154), une jeune fil-
le (155) ou un bracelet de cuivre (156); si l'individu ap-
pâté réussit à toucher l'objet désiré et ainsi à le rendre 
impur pour le Nommo, il en devient l'heureux propriétaire; 
si par contre, en essayant d'approcher l'objet en question, 
il se risque -crop près de l'eau, le Nommo le saisit, l'en-
traîne au fond de l'eau et le noie pour lui sucer le sang 
(157). Ъе génie de l'eau est donc en mesure d'accorder le 
bonheur ou d'infliger la mort, comme il le désire. Cepen-
dant, ce n'est là qu'un aspect assez superficiel de l'ambi-
valence que nous lui découvrons.Le Nommo est surtout un ten-
tateur qui provoque le déchirement de l'homme, dont le dé-
sir, mis en éveil, lutte contre les obstacles qui empêchent 
sa réalisation immédiate. Four que la tentation et le désir 
puissent exister ou, en d'autres termes, pour que le Nommo 
puisse jouer son rôle de tentateur, la réduction ou la né-
gation du désir par la modération est postulée. Cette dia-
lectique du désir et de la négation, de la tentation et de 
la satisfaction immédiate inhibée, est constitutive du Nommo 
tentateur. 
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Une dialectique analogue anime le sens de la venue du héros-
civilisateur : pour que le Kommo soit vraiment mobilité et 
mouvement, l'entreprise de domestication du forgeron mythi-
que était nécessaire; en effet, les caractéristiques du gé-
nie de l'eau ne sauraient être véritablement distinctives que 
si elles sont limitéesjen d'autres termes, le feu et l'eau ne 
peuvent manifester leur caractère fuyant que dans la mesure 
où ils sont entravés et c'est ce qu'est venu faire le forge-
ron mythique. 
Cette dialectique consistant en l'intégration de 
deux pôles opposés et complémentaires dans une union insta-
ble se retrouve encore dans d'autres attributs du Normo. 
С'est ainsi que nous pensons aussitSt à la complémentarité 
antagoniste des sexes : lorsque nous lisons que "quand deux 
Mommo se querellent, le mâle devient bélier, la femelle ca-
lebasse, de forme parfaitement ronde et de petit volume" 
(158), le symbolisme sexuel nous semble évident. Si, à pré-
sent, nous nous souvenons des séductions qu'exerce le génie 
de l'eau en se transformant tantôt en belle jeune fille,tan-
tôt en jeune homme séduisant, il semble probable que nous 
puissions le considérer comme assumant en lui la dualité se-
xuelle. L'assimilation du Nommo à un serpent ayant une lan-
que bifide et une corne sur le front (159) est de même natu-
re, mais d'un sens immédiat moins évident; il en est de mSme 
pour la métamorphose du Nommo en eau et cuivre en fusion 
(16O), ou encore en huile de sa (loi) et en eau, deux liqui-
des qui ne se mélangent pas, mais qu'il est néanmoins impos-
sible de départager lorsqu'ils sont réunis. 
Bref, par l'union instable d'opposés le génie de 
l'eau transpose pour les Dogon ce qu'il y a de mouvant et 
d'insaisissable dans le monde et dans l'homme. 
Lee divlnitée 13* 
» « 
Noue voilà arrivés au bout de notre commentaire 
sur les instances divines ou divinisées considérées isolé-
ment. Le moment est venu d'intégrer ces données ¿parses dans 
une perspective unique et cohérente, qui est la vision du 
monde des Dogon. 
D'après ce que nous avons pu constater dans les 
paragraphes précédents, une certaine biparité s'observe à 
l'intérieur du panthéon dogon : le Nommo a délégué une par-
tie de ses pouvoirs au forgeron mythique, les Cyinu ont agi 
sur l'humanité surtout par l'intermédiaire des Andumbulu et 
les Yeban par le biais du Lebe et de 1'ancêtre-serpent; en d' 
autres termes, pour mener à bien leur tâche, le Nommo. les 
Gyinu et les Yeban se* sont adjoints l'aide de personnages 
secondaires pour concrétiser leurs attributs respectifs et 
montrer comment ils pouvaient frtre domestiqués et utilisés. 
C'est ainsi que le Nommo d'une part, est le maître du feu 
et de l'eau par la pluie qu'il fait tomber et la foudre 
qu'il lance et que d'autre part, le forgeron, son envoyé, 
apprend aux hommes comment se servir de l'eau et du feu pour 
la cuisson des aliments, le travail de la forge et la domes-
tication des animaux. Les Gyinu sont à l'origine de la mort 
et ce sont les Andumbulu qui l'ont transmise en même temps 
que les moyens pour la combattre; les Yeban Sont propriétai-
res de la terre et les ancêtres, plus particulièrement le 
Lebe, sont charges de l'administrer. 
Bref, la duplication des divinités en instances supérieures 
exerçant une suprématie relative, et en instances inférieu-
res , engagées dans le concret et dans un contact immédiat 
avec les hommes, semble impliquer de la part des Dogon ure 
conception assez transcendante de la divinité; celle-ci ne 
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pourrait entrer en contact avec les hommes que par l'inter-
médiaire d'une ou de plusieurs instance de médiation. C'est 
ainsi que le forgeron, les Andumbulu et le Lebe sont les dé-
légués respectivement du Nommo, des Gyinu et des Yeban. qui 
à leur tour médiatisent les desseins de Amma. 
Après cette première vue assez générale sur la 
cosmologie dogon, spécifions les attributs et les activités 
des diverses divinités. Le Nommo, les Gyinu et les Yeban 
sont respectivement les maîtres de l'eau et du feu, du vent 
et de la terre, soit les quatre éléments; ces éléments occu-
pent une certaine place dans le cosmos et c'est en fonction 
de cette place que les diverses divinités se partagent l'u-
nivers et ce qui s'y trouve. Le Nommo, maître de l'eau, com-
mande à la pluie et à la gr?le, habite les torrents, les ma-
res, les flaques et les récipients d'eau, et a sous ses or-
dres les animaux et les plantes aquatiques. Les Gyinu sont 
associés au vent et, par conséquent, aux animaux, plantes et 
fruits, qui sont le plus exposés aux intempéries. Les Yeban 
qui sont les propriétaires de la terre commandent de ce fait 
aux animaux terrestres, sont proposés à la basse végétation 
et ont pour domaine les rochers, les trous et les cavernes. 
Il est logique que la personnalité attribuée aux divers gé-
nies soit liée à la qualité particulière des éléments res-
pectifs auxquels ils sont associés et à la façon dont ces é-
léments sont envisagés par les Dogon. Nous avons fait remar-
quer à propos du Kommo que son essence semble résider dans 
sa mobilité, échappant à tout carcan rigide et faite de la 
sy_nthèse impossible de deux opposés complémentaires. Le Nom-
mo n'a d'ailleurs pas de forme fixe de manifestation, ce qui 
est parfaitement cohérent avec son caractère fuyant. Si les 
Dogon associent les Gyinu à la fois au vent et aux arbres -
deux sortes de support de consistance assez disparate dans 
notre optique - c'est que la seule façon pour eux de conce-
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voar le vent est de l'identifier d'une certaine manière au 
parcours qu'il suit et qui est marqué par les feuilles des 
arbres qu'il fait bruisser à chaque fois qu'il souffle. Les 
Yeban. de leur côté, ont les deux pieds sur terre, au sens 
littéral et figuré, contrairement aux Gyinu qui n'en ont 
qu'un et au Nommo, dont on ne sait pas s'il a dea pieds. 
Nous croyons donc qu'en fonction de la consistance et de la 
fixité des éléments qu'ils gouvernent, les génies prennent 
une forme plus ou moins humaine. La qualité de l'action des 
génies apparaît comme conditionnée également par cette con-
sistance. En effet, le Nommo aux incarnations diverses et 
trompeuses, a une action à la fois bénéfique et maléfique; 
les Gyinu sont essentiellement maléfiques et les Yeban béné-
fiques. Ceci est confirmé par le fait que les mandataires 
des génies, plus près des hommes et plus tangibles dans leur 
apport que leurs mandants respectifs ont une action nette-
ment plus positive que ces derniers. 
Ajoutons encore, en ce qui concerne les génies, que dans la 
vie quotidienne leurs activités s'entrecroisent et sont em-
mêlées. C'est ainsi, par exemple, que les Yeban ne sauraient 
faire croître le mil sans l'appoint de la pluie que le Nommo 
est le seul à pouvoir envoyer, et que les arbres des Gyinu 
s'enracinent en terre, le domaine des Yeban. Apparemment, la 
terre est l'endroit où se rejoignent les entreprises des 
différents génies et où elles se chargent de connotations 
diverses, elle est le point d'appui ferme et uni que ne con-
naît pas la dualité qui caractérise le Nommo ni le manque de 
consistance maléfique des Gyinu. 
Venons-en à présent aux délégués des génies, le 
forgeron mythique et sa descendance, les Andumbulu et les 
ancêtres. 
A l'origine le forgeron vivait avec ses congénères près de 
Amma jusqu'au jour où le Nommo l'investit de ses pouvoirs et 
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qu'il descendit sur terre pour apporter aux hommes divers 
bienfaits. Il eut une descendance, les dyernmo, qui délégué -
rent la puissance dont ils avaient hérité à leurs captifs, 
les inné, hommes mortels,constituant la caste méprisée des 
forrerons aux pouvoirs occultes. Cette dégénérescence dans 
l'incamantion progressive du génie de l'eau a son pendant 
inversé chez les hommes. En effet, bien que la mort soit in-
tervenue pour briser définitivement le mouvement évolutif 
qui amenait les hommes à se changer en Yeban (et en Nommo), 
le Lebe ressuscite du sommeil où Amma l'avait plongé et de-
vient un être immortel; il en est de même pour l'ancStre-
serpent dont le nyaroa, au lieu de se dissiper, continue à 
s'accrocher au masque imina na. La degression de la condi-
tion des forcerons est contrebalancée par l'exaltation des 
deux ancêtres dont l'un favorisera la vie et l'autre pro-
tégera contre la mort. 
Suite à l'apparition de la mort, les Andumbulu restent sé-
parés des Gyinu et continuent, invisibles à vivoter danc 
les rochers, bien loin des hommes à qui ils font de temps 
en temps parvenir un de leurs bienfaits. 
Comme l'on peut s'en rendre compte, la mort a pro-
fondément bouleversé les rapports entre les diverses catégo-
ries d'êtres. Des cloisonnements sont apparus là où avant 
il n'exintait qu'affinités¡la rupture s'est installée là où 
il n'y avait qu'unité et harmonie. Cette affinité et cette 
harmonie se concrétisent dans l'importance et la place que 
les mythes accordent au serpent qui est la forme transitoin-1 
que prennent les horaires et les Andumbulu dars leur acces-
sion progressive à l'état de génie (Nommo, Yeban ou Gyinu ; 
il est, pourrions-nous dire, l'instance mediatrice par ex -
cellence dans le monde primitif et le témoin de son unité 
malgré la diversité des diffcrents génies; il est pu^si le 
Grand Vasque dont la fonction est de restaurer, après les 
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troublée causés par un décès, une unité nouvelle. 
Concrètement,maintenant, quelle est la situation 
du panthéon dogon après les péripéties provoquées par la 
mort ^ 
Les forgerons gardent une partie de leur pouvoir presti-
gieux,mais sont tenus à l'écart de la Bociété;les Andumbulu 
ne manifestent leur existence que de manière occasionnelle 
et les ancêtres mythiques occupent une place très importan-
te dans les préoccupations religieuses de leurs descendants. 
On dirait que la mort n'a fait ses ravages que pour mieux 
faire ressortir l'importance du culte des ancêtres, essen-
tiellement bénéfiques, comme le sont leurs amis, les Yeban. 
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Après la description des attributs respectifs des 
divinités^ il faut montrer, à présent, comment elles inter-
viennent dans la vie des hommes.Fotons que ces interventions 
dépendent en une large mesure des circonstances concrètes et 
que, tout en étant imputables à l'initiative des divinités, 
elles sont néanmoins conditionnées par la disponibilité et 
les besoins variables des hommes. C'est ainsi qu'une divini-
té peut décider d'accorder son aide, la fertilité des champs, 
par exemple, mais cette aide sera appréciée différemment r^ r 
les bénéficiaires d'après leurs occupations respectives ; un 
agriculteur pour qui la seule source de revenus sont les 
produits des champs, verra en une moisson abondante la ré-
ponse à une prière insistante, tandis qu'un artiaan ne sera 
que fort peu touché par cette bienveillance divine. 
Or, si le rôle joué par les divinités est souvent 
déterminé par leurs spécialisations relatives et par les oc-
cupations et préoccupations variables des hommes, la varia-
bilité de ce rôle n'est pas pour autant absolue, car ce se-
rait exclure l'aspect institutionnel et formalisé des rap-
ports qu'entretiennent les hommes et les divinités. 
C'est à l'étude de cet aspect que nous consacre-
rons le présent chapitre que nous divisons en deux parties, 
la première traitant des dons divins et la deuxième des ini-
tiatives humaines. 
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A. LES DONS DIVINS. 
Le cosmos se répartit, comme nous l'avons vu plus 
haut, en divers secteurs, relevant de la compétence d'une 
divinité particulière à laquelle les hommes doivent s'adres-
ser s'ils désirent obtenir quelque chose qui est du ressort 
d'une d'entre elle. C'est ainsi que pour obtenir la pluie, 
on s'adressera au Nommo. et pour une bonne récolte aux Yeban 
et au Lebe, et que pour rester en bonne santé,on se défendra 
contre les Gylnu. 
Cependant, si les divinités sont normalement ao-
cessibles à toutes les demandes qui leur parviennent, il 
leur arrive de choisir des gens ou groupes de gens qu'ils 
désirent combler plus particulièrement. La transmission 
d'une petite pierre, duge. ou dans le cas des ancêtres, la 
désignation d'un répondant ou nani, seront les signes con-
crets de cette prédilection. Nous allons à présent étudier 
ces deux manifestations de la bienveillance des instances 
supérieures, divinités et ancêtres. 
1. Le duge. 
Le duge est une petite pierre que transmettent les 
divinités aux hommes en signe d'alliance et en réponse à une 
pensée fervente et accueillante de leur part. Il est la con-
CTALsation d'une faveur divine qui implique pour ceux qui 
en bénéficient, des privilèges et des responsabilités reli-
gieux, ils sont institués prêtres. C'est ainsi qu'il suffira 
d'énumérer les diverses divinités avec les duge qu'ils ont 
fait passer aux hommes pour avoir la liste des prêtres et 
des cultes. 
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Il y a tout d'abord les áiip.e de Amma, portés ex-
clusivement par les femmes : 
"Celles - 01 ramassent le plus souvent l'objet sur le sol, 
soit en cultivant leur champ, soit dans la brousse durant 
un déplacement, ou encore près du lieu où elles vont pui-
ser l'eau. La découverte du duge est toujours fortuite et 
inattendue; il est censé être un signe d'alliance avec le 
dieu Amma, créateur de toutes choses, et être donné aux 
femmes par l'intermédiaire des génies Yéban" (l). 
La trouvaille d'un duge pour la femme à qui il échoit com-
porte une série de prestations et de cérémonies qui l'inves-
tiront de la dignité de prêtresse de Amma ou Ammayana (2). 
A côté des duge de Amma, il y a ceux des génies 
Mommo et Yeban. Ceci nous amène à parler du culte des binu 
qui 
"constituent ce qu'on peut appeler (...) le totémisme do-
gon. Il s' agit de cultes rendus par de petits groupes, 
dispersés ou non, à un ascendant dont l'existence s'e^t 
déroulée dans la période mythique ou à un génie (Yébar, 
Nomiro)" (3). 
A 1' origine de ces cultes se trouve le duge, signe cor-
cret de la volonté d'une Puissance de s'assurer la vénéra-
tion dee hommes. 
"Deux cas se présentent : il peut s' agir d'un babinu 
(litt. : père totem), totem de clan ou d'un binu ι (litt.: 
totem petit), totem individuel ou limité à une petite fa-
mille" (Λ). 
Dans ce dernier cas, celui que nous allons envisager d'abord, 
le duge 
"provient presque toujours d'un animal sauvage appartenert 
aux génies Yéban ou au Nommo, génie de l'eau, mais non 
forcément d'un ancêtre des hommes. Le duge est censé avoir 
été remis aux animaux par les génies cites plus haut, com-
me marque de protection" (5). 
Ce duge est transmis de plusieurs façons : un chasseur en 
poursuivant un animal appartenant aux Yeban est près de le 
tuer quand cet animal se retourne et lui remet un duge ce 
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qui lui vaut la vie sauve. Il arrive que 
"l'animal est tué par 1ь chasseur avant d'avoir pu lui re­
mettre le duge. Dans ce cas 1' homme responsable de sa 
mort tombe malade, le nyama de la bête s'attaquant à lui; 
Il consulte le devin. Si le chasseur avait trouvé un duge 
dans le ventre de l'animal, les devins préconisaient de 
rendre aux génies un culte, et de fonder un bina i. Si le 
chasseur n'avait rien trouvé, il allait d'abord sur le 
lieu du meurtre implorer le pardon des Yéban ou du Iloramo. 
Il y retournait quelques jours plus tard et trouvait la 
pierre laissée par les génies en signe de pardon et d'al-
liance. Il construisit alors le sanctuaire; le culte qui 
découlait de ces événements constituait à la fois une thé-
rapeutique évitant au chasseur ou à ses descendants les 
effets du nyama de l'animal et le moyen d' obtenir des 
choses fastes" (6). 
Bref, les duge transmis par les génies Nommo et Yeban don-
nent lieu à une forme de vénération plutôt individuelle, qui 
mérite à cause de cela le nom de binu i ou petit binu. 
Les babinu par contre font l'objet d'un culte col-
lectif; dans leur cas, les dufle ne sont pas transmis par 
Amma ou par les génies, mais par une troisième catégorie 
d'êtres, les ancêtres. Le culte qui s'adresse à eux est ap-
pelé, comme nous l'avons dit plus haut, culte des babinu. Ce 
nom, qui signifie "père qui est revenu", 
"s'explique par le fait que l'ancêtre en question vivait à 
l'époque où les hommes étaient immortels. S' étant trans-
formé selon la règle en grand serpent, puis en génie Yé-
ban, il appartenait finalement à un monde séparé des hu-
mains. Ce contact repris par cet ancêtre constitue donc, 
pour les hommes, un véritable retour du disparu, retour 
qui est interprété comme un signe bénéfique, comme une ai-
de réelle apportée aux descendants, à condition que ceux-
ci respectent un certain nombre d'interdits et instituent 
un culte" (7). 
De nombreux mythes racontent le retour bienveillant de l'an-
cêtre qui, pour se manifester 
"se montre à l'undeses descendants, le plus souvent sous 
forme animale, et lui remet la pierre, signe de l'allian-
ce. Dans cette pierre, 1' âme de l'ancêtre, kikinu say, 
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vient parfois séjourner et l'ancStre lui-mSme devient 
l'objet d'un culte" (Θ). 
Il est à noter que dans le personnage fondateur du culte la 
qualité d'ancêtre est assez difficile à discerner de celle 
de Yeban. 
"Les mythes particuliers à chaque totem rapportent, en ef-
fet, que le gage d'alliance constitué par la pierre duge 
est remis aux hommes par une créature des Yéban (...). De 
plus, il est admis qu'encore aujourd'hui, lorsque le futur 
prêtre totémique entre dans la crise qui lui fait retrou-
ver le matériel sacré, il est précédé dans sa recherche 
par un Yéban qui le conduit à travers tous les obstacles 
jusqu'à la cachette" (9). 
La présence active que continuent à assurer les ancêtres par 
le biais des duge qu'ils transmettent est, comme nous venons 
de le voir, matériellement liée aux manifestations des Yeban 
et participe aussi au rôle de pivot que ces derniers assu-
ment dans le monde religieux dogon. Souvenons-nous aussi de 
la position centrale qu'occupent les ancêtres à un niveau 
plus bas, où ils se chargent de maintenir en exercice le 
double apport des Yeban et des Andumbulu. grâce auquel ils 
permettent à l'humanité de soutenir sa lutte pour la vie 
contre la mort. Le ¿age que leur appui est acquis aux hommes 
dans leur effort pour survivre est précisément le duge. 
Voyons concrètement comment les ancêtres sont in-
tervenus en faveur de l'humanité et tout d'abord le Lebe. 
Le culte qui s'adresse à lui, le premier ancêtre, a 
son fondement dans le mythe qui raconte comment ses des-
cendants, ayant décidé d'émigrer, ouvrirent sa tombe pour 
emporter les restes et découvrirent à la place un serpent 
vivant et une pierre duge- Cette résurrection fut attribuée 
à la piété des vivants et au pouvoir bénéfique de la terre 
qui, en retour, bénéficia de par cette résurrection d'une 
fécondité accrue. 
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"De oe fait,les rites qui honorent à la fois l'ancêtre du 
peuple dogon et la terre nourricière, sont liés à ceux 
dont est l'objet le mil, céréale essentielle" (10). 
Le deuxième ancêtre, mort sous forme de serpent, 
répandit la mort parmi les hommes. Ce fait et les circon-
stances qui l'entourèrent sont relatés dans le mythe; les 
rites expriment la nécessité qui contraignit les hommes à 
Instituer un ordre nouveau où la mort était intégrée. D'une 
part, en effet, il leur fallut trouver un support pour l'â-
me de l'ancêtre; ils le réalisèrent en taillant à l'image 
du serpent un bois, 
"image exaote du serpent dans laquelle l'âme se réfugia 
et, d'autre part, pour expier sa mort, (ils décidèrent) 
de danser le Bigi" (il). 
Trois ans plus tard, lors du sacrifice effectué pour nour-
rir cette âme, le premier duge que l'enfant devait par la 
suite porter à son cou fut consacré en même temps que le 
bois. L'enfant consomma le premier un morceau du foie gril-
lé des victimes égorgées. Le duge porté par l'enfant, nani 
répondant du vieillard-serpent, fut rouge comme l'étaient 
les fibres et l'enfant lui-même à sa naissance. Il devint 
une sorte de petit autel dans lequel, par la vertu du sa-
crifice, fut fixé le nyama que le serpent mort avait commu-
niqué aux fibres rouges (12). Deux autres jeunes gens a-
vaient été adjoints à l'enfant pour sustenter et abreuver 
l'âme du disparu et on les avait enfermés également dans 
l'abri où le cadavre du serpent avait été déposé. Les trois 
initiés qu'on décida d'appeler olubaru, ou maîtres de la 
brousse, devinrent les chefs de la société des masques. Le 
premier de ces initiés 
"qui avait été touché dans le sein de sa mère par le nya-
ma du serpent,était né impur.puru;cette qualité lui avait 
ITé transmise par l'ancêtre qui l'avait acquise lui-même 
lors de la rupture de l'interdit, cause de sa mort. Les 
deux compagnons qui lui avaient été adjoints la reçurent 
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au cours de leur séjour dans la caverne mortuaire, par 
contact avec le cadavre. Dans la suite, les nani de ces 
trois hommes l'acquirent en naissant" (13). 
C'est ainsi qu'encore aujourd'hui 
"les hommes se· divisent (...) en innepuru (litt. : hommes 
impurs), descendants du premier répondant nani du premier 
homme décédé et de ses compagnons, et en inneomo (litt. : 
hommes vivants), descendants de ceux qui n'avaient pas su-
bi le contact de la mort" (14). 
"Le serpent, reconnaissant des-soins qu'on avait pour lui, 
de la garde qu'on avait montée près de son cadavre, permit 
que par la suite ces hommes impurs, innepuru, puissent en-
trer impunément en contact avec les choses funéraires. Ces 
hommes portèrent également un duge rouge, coutume qui 
n'est plus rigoureusement observée actuellement" (15). 
La mort s'étant répandue, d'autres ancêtres cepen-
dant continuaient à se manifester sous la forme d'animaux 
faisant partie du troupeau des Yeban. Comme c'était le cas 
pour la ammayana et pour le Hogon, le répondant choisi par 
les ancêtres devient également prêtre du binu, en langue do-
gon binukedine. liais alors que le gardien d'un binu i est 
favorisé à titre purement individuel, le binukedine. lui, 
occupe une dignité religieuse à répercussions sociales : 
"chaque région, parfois chaque village ou même chaque 
quartier, révère un Binou qui lui est propre" (16). 
Ceci nous permet d'entrevoir un des principes d'organisation 
de la vie chez les Dogon, à savoir le culte des binu grou-
pant dans une même vénération des parties variables de la 
population. Un autre principe, ressemblant fortement à celui 
que nous venons d'énoncer, est la répartition de la terre 
qu'avait prélevée Dyon dans la tombe du Lebe et qui servit 
par la suite à la construction d'autels auxquels se ratta-
chent des parties variables de la population. Bref, c'est le 
rattachement à un don concret de la part de la divinité qui 
structure la société du point de vue religieux. 
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2. Le noni. 
Dans le mythe de l'ancêtre-serpent, il est raconté 
comment le nyama qui se dégageait du cadavre putréfie s' at-
taqua à un enfant dans le sein de sa mère, l-e désignant ain-
si comme répondant. Ce répondant appelé aussi nani, fut 
pourvu d'un duge qui le signalait comme innepuru. avec pour 
mission d'abreuver et de vénérer particulièrement l'ancêtre 
pour le service duquel il avait été élu. Ces cérémonies de-
vinrent paradigmatiques et continuèrent à informer les habi-
tudes des hommes dans les temps plus récents : les ancêtres 
mythiques s'assurèrent la vénération de leur descendance par 
la transmission d'un duge qui leur valait un culte; les an-
cêtres plus récents obtinrent les soucis attentifs de leurs 
enfants en désignant parmi eux un ou plusieurs répondants : 
"des autels contenant des poteries de libation, bundo. fu-
rent constitués dans les habitations où se rendaient les 
âmes des disparus. Celles-ci, ayant un long chemin à par-
courir pour se rendre de leur village dans l'au-delà, dé-
signèrent, parmi leurs descendants, des répondants, nani, 
chargés spécialement de les abreuver pendant le trajet. 
Par exemple à Sariga, pour chaque famille, togu. un autel 
wagem (litt. : ancêtres) est établi dans la première mai-
son, ginna, construite par le groupe lors de son arrivée 
sur le territoire occupé. Les sacrifices annuels effectués 
sur cet autel sont offerts par tous les mânes des ascen-
dants mâles de la famille. Far ailleurs, les maisons des 
chefs de famille renferment, elles aussi, des autels d'an-
cêtres ana yiшип (litt. : hommes morts), ya yimun (litt. : 
femmes mortes), qui donnent lieu aux mêmes rites. 
D'une façon générale, les sacrifices et les offrandes sur 
les autels de famille sont faits à la fois pour honorer 
les disparus e+. pour se les concilier" (17) 
Les services exigés du nani par un ancêtre bien déterminé 
sont à un niveau particulier ce qu'est le culte plus général 
des ancêtres pour des fractions de lignage variables; à ces 
deux formes de vénération correspondent respectivement les 
institutions du binu i et du babinu. la première marquant 
Lee divinités et les hommes 157 
une prédilection divine pour un individu, la deuxième pour 
une tranche de la population. Ainsi nous pouvons d'une part 
assimiler d'une certaine manière, les rapports individuels 
initiés par le duge du blnu i et les relations qu'implique la 
désignation d'un nani, et opérer d'autre part une identifi-
cation analogue entre les duge transmis par les bablnu et les 
autels des ancêtres. Les duge sont ainsi эtructuraiement ho-
mologables aux autels wagem, ces deux sortes de supports é-
tant destinés à concrétiser la présence continuée des ancê-
tres et à garantir leur aide bénéfique. 
La conclusion la plus générale que nous puissions tirer des 
rapprochements précédents est que les rapports entre hommes 
et divinités se confondent en grande partie avec le culte des 
ancêtres, et cela tant du point de vue doctrinal que social. 
B. Les initiatives humaines. 
Nous nous sommes attachés jusqu'à présent à retra-
cer la façon dont les divinités organisent le monde en ag-
glomérant autour d'elles, comme autour d'autant de noyaux, 
des séries d'attributs;par cet assemblage autour des divini-
tés respectives, apparaissent des champs sémantiques auxquels 
correspondent dans le cosmos, un certain nombre de secteurs. 
Après avoir examiné ainsi les grandes lignes de la cosmolo-
gie dogon, nous essaierons d'y pénétrer plus avant et de dé-
montrer les articulations et les mécanismes de base qui, 
tout en nous révélant un aspect plus dynamique de la reli-
gion dogon en montrent l'enracinement dans la vie quotidien-
ne. 
Des notions vraiment fondamentales à cet égard 
sont celles du nyama et de l'âme, et c'est à leur étude que 
nous consacrerons les lignes qui vont suivre. Nous avons in-
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troduit en plus deux paragraphes, qui tout en n'étant que 
d'un intérêt secondaire (il s'agit de la signification des 
couleurs et de l'opposition entre la brousse et le village), 
sont intéressants néanmoins parce qu'ils illustrent de façon 
concrète l'application de concepts qui pourraient paraître 
assez abstraits. 
1. Le nyama. 
Voici d'abord ce qu'en dit G. Dleterlen en parlant 
de la notion de personne : 
Les Dogon "conçoivent l'existence du kikinu say, ombre, 
double immatériel, esprit immortel indépendant du corps et 
dans laquelle sont inecrites les facultés spirituelles, 
morales et intellectuelles de l'individu, lequel double 
reste intangible quoi qu'il arrive et ne dépend que de la 
volonté divine; ils se disent également pourvus d'une es-
sence à la fois spirituelle et matérielle, le nyama. 
Substance et force de vie, le nyama. répandu dans l'uni-
vers, fut départi, dès les origines du monde, à tous les 
êtres animés et parfois communiqué à certaine êtres inani-
més. La part de nyama accordée à l'homme est considérée 
comme aveuglement soumise à l'autorité du kikinu say. Or, 
le nyama de chacun semble conçu comme un composé de par-
celles 3e tous les nyama des êtres auxquels l'individu 
participe par le fait qu'il est de tel peuple, de tel 
clan, de telle famille, de tel sexe, en un mot par sa pla-
ce dans la société; c'est par son nyama qu'il est ratta-
ché aux groupes mythiques et sociaux dont il fait partie, 
c'est par lui qu'il est soumis à l'autorité de ses ancê-
tres mortels et immortels. 
Nous verrons par la suite que c'est grâce à son nyama 
qu'un homme vit et qu'il donne à son tour la vie à ses en-
fants, c'est aussi par l'intermédiaire de cette force, 
toujours dirigée par le kikinu say qu'il continue, même 
après la mort, à jouer un rôle actif dans la vie de ses 
descendants" (l8). 
L'homme est le seul avec les divinités créées à dis-
poser du kikinu say ou principe spirituel en plus du nya-
ma; ce dernier, il l'a en commun avec les autres créatures. 
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La nature de cette force vitale varie d'après celle de son 
dépositaire. C'est ainsi que le nyama des animaux sauvages 
est différent (19) de celui des animaux domestiques; il est 
également plus fort (20). Encore y a-t-il des gradations de 
ce nyama des animaux sauvages comme c'est le cas par exem -
pie pour le lion, dont la très grande force et l'autorité de 
roi qu'il exerce dans la contrée, lui valent un nyama des 
plus dangereux (21). Chez les hommes aussi, le nyama est 
de puissance variable, il croîtrait avec l'âge et avec 
la participation aux différentes institutions religieuses 
(22). 
Après cette brève évocation de ce qu'est le nyama, 
examinons ses diverses modalités d'existence. 
a) Le support du nyama. 
Un nyama spécifique réside dans chaque objet et 
continue à y résider tant que l'intégrité du support est as-
surée. Il est alors statique et inoffensif. Cependant, dès 
que ce support se désintègre ou est dissocié, il se libère 
et peut avoir une action nocive si on ne le contrôle pas;il 
arrive aussi qu'on détruise sciemment le support pour utili-
ser le nyama ainsi libéré. 
L'on comprendra comment il se fait que l'ingestion 
de nourriture n'est pas une opération indifférente, bien au 
contraire, mais que la mastication et la digestion libèrent 
un nyama qui détermine celui de l'homme qui s'alimente (23). 
Aussi sera-t-il interdit à certaines catégories de gens de 
prendre certaines nourritures qui relèvent de catégories qui 
ne sont pas compatibles avec la leur (24). 
La mortuaria décomposition du corps qu'elle en-
traîne permet également au nyama de se dégager comme l'at-
testent les mythes de l'ancStre-serpent et celui qui racon-
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te la mort du lion et de la jeune fille andumbulu. 
C'est probablement la même idée de libération du 
nyama qui eat à la base de l'égorgement des victimes sacri-
ficielles : avec le sang qui s'écoule la force vitale s'é-
chappe et peut être utilisée avec profit. Il en est de même 
sans doute pour l'écoulement du sang menstruel qui rend les 
femmes au moment de leurs règles éminemment dangereuses et 
sujettes à bon nombre d'interdits (25). 
C'est également la défaillance des supports, à sa-
voir le Grand Masque et les olubaru. qui nécessite la célé-
bration régulière du sigi ou le vieux masque, tombé en pous-
sière, est remplacé par un nouveau, et où de jeunes olubaru 
succèdent à leurs prédécesseurs avancés en âge et morts dans 
l'intervalle. 
Outre les défaillances naturelles des supports du 
nyama. il existe toute une série de pratiques destinées à 
détruire ces supports en vue d'une utilisation efficace de 
la puissance vitale libérée. Plusieurs procédés sont utili-
sés : le broyage, la macération, l'incinération et la putré-
faction. 
Voici quelques exemples de ces différents procédés, 
et tout d'abord du broyage. Le mil est souvent pilé pour un 
usage cérémoniel où on l'utilise sous forme de bouillie (26) 
ou de bière. L'huile extraite des graines de sésame concas-
sées sert aux onctions rituelles (27) tout comme le beur-
re de karité (28). La vertu particulière du condiment qui s' 
obtient à partir de feuilles de petine broyées (29), et des 
feuilles de tabac réduites en poudre à priser, destine ces 
deux végétaux à un usage particulier dans le domaine reli-
gieux (30). Pareillement les Dogon recourent à la macéra-
tion en vue d'obtenir un liquide chargé de la puissance des 
herbes qui y ont été mises à tremper; c'est le cas pour l'é-
corce de calcédrat (31), pour le bois du baobab (32) et du 
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binu зі celui - ci appartient au règne végétal (33); nombre 
d'autres infusions moins bien définies sont également em-
ployées (34). Le mâchonnement de charbon de bols (35) et de 
bouts d'écorce de calcédrat (36) relèvent du même procédé 
et se pratiquent dans certaines circonstances, surtout dans 
les rites de purification. 
L'incinération d'animaux et de plantes est largement répan-
due de même que l'usage subséquent des cendres qui en sont 
le produit. Les Sogon brûlent des animaux tels que le pous-
sin (37), le pigeon noir (38), la tortue d'eau (39), l'oi-
seau de proie (40), ainsi que certains végétaux comme le 
bois wollo (41), les feuilles de yullo (42), des feuilles de 
néré (43)· La potasse, résidu de la calcination de tiges de 
mil, d'excréments et de fumier (44) евх utilisée pour son 
pouvoir désacralisateur. 
Le procédé de putréfaction, le dernier de la série 
que nous étudions, est illustré par le mythe qui rapporte 
comment le nyama sortit du cadavre en décomposition de 1'an-
cêtre-serpent. Alors qu'il s'agissait là d'un phénomène in-
volontaire, d'autres usages plus délibérés existent qui con-
cernent l'emploi du fumier (45) et des excréments (46). 
Sans ce contexte il n'est sans doute pas déplacé de parler 
des diverses émissions du corps, tels la salive, la parole, 
la transpiration, les excréments etc. , et de quelques au-
tres déchets comme les rognures d'ongles et les cheveux. 
Tous ces restes, retranchés du corps,continuent à être char-
gés d'une quantité de nyama qui implique pour celui qui s'en 
départit une certaine déperdition et pour celui à qui ils é-
choient une acquisition de puissance ou une contamination. Le 
livre de S. de Ganay, Les Devises des Dosons, a cette idée 
pour thème principal. Les salutations et autres discours fi-
gés, appelés tige, accroissent le nyama de celui à qui ils 
s'adressent; l'emploi du sigiso lors des manifestations des 
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masques a pareillement pour effet d'encourager et de forti-
fier les participants; l'interdiction d'appeler le Hogon par 
son nom (47) doit préserver les vertus particulières du di-
gnitaire religieux;au cas où 1' on ne se plierait pas à cet-
te défense, il en résulterait une confusion de funestes con-
séquences, comme le montre l'histoire de l'ancêtre-serpent 
qui par un abus de langage introduisit la mort parmi les hom-
mes. 
Le lait maternel (48), la transpiration (49),1e liquide sé-
minal (50), les cheveux (51) sont des sièges du nyama qu'il 
faut préserver et dont il faut faire un usage raisonné. En 
effet, si les déchets corporels tombaient dans les mains d'un 
sorcier,il pourrait s'en servir pour porter atteinte au bien-
être de la personne à qui ils appartiennent;si,au contraire, 
on les incorpore dans un autel (yabye)(52).ils peuvent, grâ-
ce à des sacrifices et des libations, profiter à l'individu 
et accroître ses ressources. Si donc le nyama se dégage, dès 
que son support lui fait défaut eu lorsqu'on le lui enlève, 
il va se fixer ailleurs;с'est précisément le sujet du para-
graphe suivant que d'étudier ce qui le dirige vers un nouveau 
support et comment il s'y fixe. 
b) Les chemins du nyama. 
Le nyama s'achemine vers son nouveau support selon 
deux voi-es qui coïncident avec les lois principales de l'as-
sociation, c'est-à-dire les associations par contiguïté et 
par ressemblance; en terminologie linguistique on parlerait 
de métonymie et de métaphore, ou encore d'enchaînements se-
lon les axes syntagmatique et paradigmatique. Examinons de 
plus près ces deux opérations associatives et pour commencer 
celle qui agit par contiguïté. 
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L'association par contiguïté. 
Pace à la mobilité du nyama qui par ев dynamique 
propre se transmet d'un support & l'autre, les hommes ne 
sont pas restés indifférents,mais ont tâché de contrôler ces 
transferts de force en mettant au point différents procédés 
pour en infléchir le mouvement dans un sens avantageux pour 
eux. Ils ont par la mвше occasion évité dea désordres dans 
le cosmos, ou du moins, ont trouvé le moyen de les réduire. 
L'association par contiguïté, le premier des deux principes 
à la base du mécanisme régulateur élaboré par les hommes,o-
père par rapprochement. En mettant un objet chargé de nyama 
en contact avec un autre, la puissance passera dans ce der-
nier. Cette ràgie de transmission régit de nombreux procé-
dés : l'on peut introduire un objet dans un autre,ce qui é-
quivaut dans le cas de l'homme, aux actes de manger et de 
boire ou d'introduire un corps étranger dans un des orifices 
naturels. Lorsqu'il s'agit d'un contact en surface, toute 
une gamme de relations peut être envisagée : frotter, oin-
dre, laver, rincer, toucher, entourer et mélanger, tenir à 
proximité, porter des ceintures, des bracelets ou colliers, 
etc. Tous ces procédés sont utilisés à des fins bien déter-
minées et en tenant compte de la place et du rang qu'occu-
pent les différents objets dans la classification de l'uni-
vers. Cette classification détermine la nature et le degré 
l'opportunité de toute intervention dans le cosmos, que ce 
soit pour interdire ou conseiller certains rapprochements, 
pour pénaliser les responsables des désordres éventuels ou 
pour commander des démarches réparatrices. Il n'est donc 
nullement déplacé de commencer notre étude des procédés de 
rapprochement par un bref examen des interdits,leurs corol-
laires et compléments. 
Pour ne pas compromettre la stabilité de l'ordre 
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établi, les Dogon se sont créés des conunandements précis, 
dûment sanctionnésfdestinés à les empêcher de confondre les 
catégories incompatibles. C'est ainsi que le binukedine ou 
prêtre du binu, dont la fonction consiste à promouvoir la 
vie, ne peut entrer en contact avec les choses qui concer-
nent la mort (53); tout rapport avec les choses ou les per-
sonnes réputées impures est défendu aux inneomo (hommes vi-
vants) , alors qu'il est permis aux innepuru (hommes impurs) 
(54). C'est pour préserver le caractère particulier des di-
gnitaires religieux qu'il est interdit de toucher le Hogon 
(55), que le boire et le manger de la ammayana (56), du bi-
nukedine (57) et du prêtre suprême (58) sont sévèrement li-
mités. En fonction de considérations analogues on interdit à 
certaines gens des nourritures particulières comme,par exem-
ple,le fonio (59)et les viandes de certains sacrifices (60). 
L'interdiction de mélanger certaines catégories, qui est un 
aspect essentiel de l'observance dogon, comporte comme co-
rollaire le rapprochement souhaitable de certaines autres. 
En unissant deux objets appartenant à une classe apparentée 
ou identique, on s'assure un effet cumulatif de produire le 
résultat désiré. Un exemple d'un tel emploi où l'on conjugue 
plusieurs données compatibles est le port d'amulettes : 
ceintures (61), bracelets (62) ou colliers (63). Fabriqués 
en cuir ou en métal,décorés ou non de cauris, ces accessoi-
res relèvent de façon spécifique des Yeban qui ont ces di-
vers ingrédients parmi leurs attributs. Le port de ce genre 
d'amulettes confère au détenteur la protection des génies 
Yeban (64). Une forme d' exploitation des compatibilités 
dans l'univers est l'application de remèdes pour guérir des 
plaies (65) ou fertiliser les champs (66); pour donner goût 
et force à la nourriture (67) et à la bière (68) et pour 
faire participer le jeune enfant à la force du binu par le 
morceau d'écorce ou de bois qu'on trempe dans l'eau de son 
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son bain (69)· Les interventions du serpent Lebe qui de 
nuit vient lécher le Hogon (70) et entourer les corbeilles 
de mil (71), de ш ше que l'association intime du nyama du 
Lebe à la terre et à la croissance du mil (72) s'expliquent 
par le même phénomène de communication bénéfique du nyama. 
D'autres applications du même principe existent, 
où l'on fait appel non seulement aux effets cumulatifs de 
données apparentées, employées conjointement, mais surtout 
àia conductibilité du nyama libéré comme canal dans l'ache-
minement d'un nyama libéré ailleurs. C'est ainsi que pour 
faciliter l'apprentissage du slgiso on verse dans l'oreille 
de l'initié un mélange de bière de mil, d'huile de sésame 
et de petine broyé. Pour les rendre plus réceptifs au nyama 
qu'on leur destine, on oint les personnes et les objets d' 
huile de sésame (73).С'est pour la même raison qu'on verse 
sur le duge posé sur l'autel lors de sa consécration, la 
bouillie de mil et de la boisson de sa (74). Il est proba-
ble que le sang qu'on verse à l'occasion des sacrifices a 
une signification identique, à savoir, guider avec plus de 
sûreté le nyama vers le support qui lui est destiné et qu' 
il est appelé à consolider.Ceci,cependant,ne doit pas nous 
faire oublier que le sang, outre sa vertu canalisatrice, a 
également une efficacité en soi et que le nombre de sacrifi-
ces accomplis par les Dogon a surtout pour but de renforcer 
la puissance des autels et par là celle des personnes qui 
y sont rattachées. 
Après avoir examiné la nécessité qu'il y a pour 
les Dogon de tenir certaines catégories bien séparées et en 
ayant considéré les possibilités qu'offre un emploi judici-
eux de catégories apparentées, étudions à présent les consé-
quences fâcheuses qui résultent d'un désordre éventuel et 
les remèdes qui existent pour le pallier. Le premier effet 
d'une confusion de catégories est l'affaiblissement du nya-
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ma de la personne responsable qui la rend vulnérable aux 
dangers qui l'entourent. C'est ainsi que s'explique la mort 
de 1'ancfitre-aerpent, qui après avoir rompu l'interdit de 
langage qui 1'empêchait de communiquer avec ses descendants, 
se trouve dans un état d'impureté qui provoque sa mort (75). 
Les mythes nous racontent cet autre épisode où des Yeban 
(76) et un Andumbulu (77) déchurent de leur statut supé-
rieur et devinrent captifs des hommes avec qui ils étaient 
entrés en contact. La déchéance, l'impuissance, la maladie 
et la mort sont les menaces qui pèsent sur l'homme qui a 
osé brouiller les catégories de l'univers, plus même, l'hom-
me impur porte atteinte à la puissance des personnes qu'il 
rencontre et des objets qu'il manipule. Les autels sont dé-
sacralisés (78), perdent leur efficacité (79), l'eau est in-
fectée et doit être Jetée (60), les champs se dessèchent,ne 
portent plus de fruits (81) et la pluie cesse de tomber(82). 
Devant des phénomènes d'une telle gravité, une ac-
tion de défense est indispensable qui consistera à éliminer 
le nyama perturbateur qu'on chassera ou que,grâce à sa con-
tagion extrême, l'on fera passer dans un autre objet dont 
on se débarrassera. C'est à cette première solution qu'on 
a recoure lorsque, pour nettoyer une maison de 1' impureté 
qui s'y est fixée, on y brûle certaines feuilles et cer-
tains animaux (83) ou encore quand, pour débarrasser quel-
qu'un du nyama nocif qui le rend malade, on lui crache de 
l'eau dessus (84). Si l'on n'a pas recours à ce procédé, 
qui consiste à détruire ou à chasser le nyama hostile par 
une puissance bénéfique qui est plus forte, l'on peut faire 
passer le nyama dans un objet qu'on abandonnera après. Ce 
principe est appliqué par ceux qui, pour se débarrasser 
de l'impureté qui les accable, se frottent le corps avec 
une gousse de petlne (85), avec des cauris (86), avec du 
coton (87), avec de l'écorce de caïcédrat (88) ou avec un 
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oeuf. Il faut tenir compte pour tous les faits que nous a-
vons enumeres dans le présent chapitre, que la parole est 
une aide puissante dans le centrale que l'homme essaie d'é-
tablir виг le nyama. Far ses mots il enjoint au nyama de s' 
exécuter et de suivre la voie que lui trace le rapproche-
ment matériel de certains objets.Outre leur qualité coerci-
tive qui leur est propre, les paroles deviennent d' autant 
plus puissantes et plus efficaces à pousser le пуятпя dans 
le sens désiré quand elles sont prononcées par un dignitai-
re. En effet, on comprendrait difficilement la raison d'ê-
tre des dignitaires religieux s'ils n'étaient pourvus d'une 
puissance qui dépasse la normale. 
En plus de ces différents moyens de coercition, 
parmi lesquels nous avons surtout étudié le principe de ccr-
tiguïté, il nous reste à dire quelques mots du deuxième 
principe, également important dans la pratique rituelle des 
Dogon, à savoir, l'association par similarité. 
L'association par ressemblance. 
Bien que les exemples illustrant l'application 
de ce principe soient moins nombreux que ceux qui étoffaient 
le paragraphe précédent, ce type d'association n'est pas 
pour autant négligeable, puisqu'il est à la base, entre au-
tres, de l'emploi du masque. Avant cependant d'aborder ce 
dernier sujet, examinons quelques autres pratiques où la 
similarité dirige le nyama vers un nouveau support. 
Souvenons-nous de l'apparition de la mort et de la 
rapidité avec laquelle elle se répandit. Ce qui contribuait 
à la propager, ce n'était pas uniquement le contact d'homme 
à homme, mais aussi la port de fibres semblables à celleo 
ayant contenu le nyama du serpent. En se revêtant et en i-
mitant les danses des funérailles, les hommes devenaient 
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puru et mortels. Ce pouvoir des fibres d'attirer le nyama 
se manifeste encore lorsqu'il s'agit de teindre lea fibres 
en rouge; l'homme dont la femme est enceinte ne peut accom-
plir ce travail de peur de provoquer un accouchement préma-
turé. En effet, l'opération de teindre les fibres étant ap-
pelé "menstrues des hommes", il est à craindre qu'une hémor-
ragie se produise chez l'épouse du teinturier (99). 
Les croyances relatives à l'eau fournissent une 
deuxième illustration, bien que moins nette, de cette ten-
dance du nyama à choisir un nouveau support semblable à ce-
lui qu'il vient de quitter*. De peur de communiquer son im-
pureté aux autres, la femme menstruée ne se lave pas, ne 
puise pas l'eau avec les autres (90). Si le Mommo foudroie 
quelqu'un pour avoir rompu un interdit du binu. l'eau est 
réputée contaminée et jetée (91). Bref, la contamination 
par un nyama étranger de la moindre quantité d'eau suffit 
pour souiller la totalité du liquide présent et risque ain-
si d'infecter toute la population (92)· Cependant la conduc-
tibilité de l'eau n'a pas que des désavantages. On peut en 
tirer profit pour la faire véhiculer un nyama bénéfique, 
comme le fit, par exemple, le chevrier mythique qui, pour 
faciliter l'acquisition du siffiso par l'ensemble de la popu-
lation, allait sur l'ordre des vieillards parler la nouvel-
le langue en crachotant sur le marigot (93). 
Après ces deux exemples de l'association par si-
milarité, venons-en à l'institution des masques où ce même 
principe est appliqué sur une vaste échelle,mais cette fois, 
de concert avec l'association par contiguïté. 
Revenons un moment en arrière, au Vythe 17, qui nous permet, 
mieux que n'importe quel autre texte, de disséquer le méca-
nisme des différentes associations qui gouvernent la confec-
tion et l'utilisation des masques. En un premier temps, le 
mythe nous décrit comment le nyama, libéré du cadavre pour-
« Dans les exemples eue nous citons il n'est pas toujours possible ñe 
distinguer claireioent s'il s'agit d'associntions par ressemblance 
ou par contiguit¿. 
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rissant de 1'ancêtre-serpent, cherche un nouveau support. 
Cette quête s'effectue en fonction des fibres rouges dont 
la dépouille avait été entourée. En effet, la caverne où 
on l'avait déposée devint rouge et une femme enceinte, vê-
tue de fibres rouges, mit au monde un enfant rouge comme la 
jupe de sa mère et tacheté comme le serpent. Pour rendre à 
la caverne son aspect normal et pour libérer l'enfant du 
nyama du serpent, il fallait créer de nouveaux supports. On 
procéda à la taille d'un masque, ayant la même forme et la 
même couleur que le serpent; on fit à l'ocre rouge (rouge 
comme les fibres) un dessin représentant le serpent et en-
suite on toucha avec le masque la tête de l'enfant et la 
paroi de la caverne, engageant ainsi le nyama à quitter 1' 
enfant, à passer dans le masque et à se fixer dans la paroi. 
Ainsi la caverne perdit sa couleur rouge et l'enfant reprit 
son aspect normal. 
Résumons et définissons le râle que le mythe im-
partit au masque : le nyama vient de quitter son support et 
cherche à se fixer; on lui présente un objet qui ressemble 
au support abandonné, le masque; le nyama. attiré par cette 
image postiche, s'y attache. 
La signification des masques telle que nous venons 
de la résumer d'après le mythe, se retrouve dans la prati-
que, mais élargie et diversifiée. C'est ainsi que dans la 
série des masques qui se manifestent les grands jours, il 
n'y a pas que des représentations d'animaux fabuleux, tel 
l'ancêtre-serpent, mais toute une gamme de figures animales 
et même humaines; les premières reproduisent les produits 
réguliers de la chasse, les deuxièmes,des personnages comme 
par exemple, le Hogon, le binukedine, le Saman, la femme 
peul, etc.; il y a même dans certaines sorties publiques un 
mime mettant en scène l'ethnologue au travail... Ce dernier 
détail est assez surprenant et révélateur : la fonction des 
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masques ne se limite pas à capter le nyama des défunts,mais 
également celui des vivants, et plus précisément celui des 
personnes qui, dans leur participation à la vie quotidienne 
exercent une certaine influence, et sont censées de ce fait 
être dépositaires d'un nyama puissant.En attirant, par res-
semblance le nyama dangereux pour la communauté,les masques 
en se manifestant publiquement, remettent de l'ordre dans 
l'univers et fixent les forces vagabondes qui en compromet-
tent l'équilibre. Ceci est d'autant plus vrai que le nombre 
de masques à sortir lors d'une cérémonie de deuil (dama), 
est proportionnelle à l'importance du défunt et par consé-
quent, au désordre que son décès a causé. C'est d'ailleurs 
pour assurer aux masques un maximum d'efficacité qu'on les 
repeint régulièrement et que les hommes qui les portent doi-
vent déployer tous leurs efforts pour danser vigoureusement 
et imiter fidèlement le modèle vivant que représente l'ef-
figie qu'ils portent. 
c) La signification des couleurs. 
Si nous traitons ce sujet après notre étude sur le 
nyama, ce n'est pas sans raison. En effet, les différentes 
couleurs principales dont se servent les Dogon : le rou-
ge, le blanc et le noir, sont fonction des modalités 
d'existence et des manifestations du nyama.Cette étude 
qui envisagera successivement ces trois couleurs prin-
cipales, nous permettra de préciser davantage le méca-
nisme qui gouverne la dynamique et la répartition des 
forces dans l'univers. 
Le rouge. 
L'examen des différents emplois et des circonstan-
ces où le rouge est utilisé nous permettra progressivement 
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de définir la signification que nous recherchons. Dans les 
ouvrages que nous avons dépouillés, la couleur rouge appa-
raît, la plupart du temps, en connexion avec les fibres et 
les masques. 
Souvenons-nous d'abord du mythe où il était question pour la 
première fois des fibres rouges, don de Amma à ses femmes, 
et comment la vue de ces fibres, qu'ils assimilaient au feu 
et au soleil, remplissait ceux qui les voyaient d'une vive 
appréhension. Il semble donc que le premier élément qui ait 
frappé les spectateurs, à la vue du tissu ¿cariate, soit la 
puissance irradiante de la couleur rouge. C'est d'ailleurs 
ce que confirme la leçon du mythe : il importe de faire une 
utilisation circonspecte du don de Amma, sans quoi des con-
séquences néfastes s'en suivraient. Cette même idée de puis-
sance associée à la couleur rouge se retrouve dans la néces-
sité que ressentent les Sogon de raviver régulièrement la 
couleur rouge des fibres et des masques pour qu'ils conti-
nuent à garder toute leur efficacité. Il en est de même pour 
les peintures rupestres sur les parois de la caverne qui 
doivent être périodiquement rafraîchies. Une indication sup-
plémentaire de la puissance contenue dans la couleur 
rouge est le nombre de précautions que ceux qui l'appliquent 
doivent prendre (94). Il en va de même pour le Hogon dont 
le pouvoir serait diminué s'il entrait en contact avec el-
le (95). Cependant, à cSté des pratiques d'évitement, il 
existe des pratiques positives destinées à tirer profit de 
cette couleur, par exemple, son application comme remède 
contre la possession de la yasiglne par le nyama des masques 
(96) et contre la maladie des yapilu (97). Ceci achève de 
nous convaincre que la couleur rouge n'est pas seulement si-
gne de puissance mais qu'elle est cette puissance qui 
dès lors se confond avec le nyama (98); elle est syno-
nyme de puissance, de danger et de commandement; assimilée 
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au soleil, au feu et au ciel (99),elle est effrayante (100) 
et exige de nombreuses précautions. 
Avant de terminer ce paragraphe un bref rappel en 
arrière est nécessaire. Souvenons-nous de ce que nous avons 
dit à propos du sang, de sa conductibilité et de sa vertu 
fortifiante. Avec ce que nous savons à présent de la cou-
leur rouge et de son identification au nyama. noue compre-
nons mieux le sens très concret que prend aux yeux des Do-
gon le sacrifice. Le nyama des victimes qui s'écoule sous 
forme de sang, purifie ceux qui le répandent et fortifie 
les objets et les personnes sur lesquelles on le fait cou-
ler. Cette façon réaliste de comprendre les choses, nous 
rend plus accessible d'autres croyances se rapportant au 
sang. Quand il est répandu de façon indue comme c'est le 
cas pour le sang menstruel, il est synonyme d'impureté 
(101) et celles qui le répandent sont tenues à l'écart pen-
dant leur période critique pour éviter à la communauté 
toute possibilité de souillure. 
Le blanc. 
Le blanc est d'après D. Faulme (102) la couleur 
des gens tenus à l'écart. En effet, les future circoncis 
(103)» le Hogon (104), le prêtre du binu (105) et l'amma-
yana (106) sont tous vêtus de blanc. Il en va de même pour 
ceux qui sont immédiatement concernés par la mort, que ce 
soit le défunt lui-même (107), le veuf (108), la veuve 
(109) ou la femme morte enceinte (110) ou morte en cou-
ches (111); ces deux dernières étant appelées-chose sur-
prenante - yapilu ou femme blanche. En plus, cette couleur 
serait également la couleur préférée de Amma (112). 
Comment comprendre et concilier ces deux affirma-
tions ? 
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Remarquons pour commencer que les gens tenus à l'écart ne 
sont pas nécessairement des individus nocifs et que dès lors 
la couleur blanche n'implique pas automatiquement un cer-
tain danger comme pourrait le faire croire la couleur blan-
che du suaire et des vêtements de deuil.En fait, comme tou-
te mise à l'écart implique une mise en ordre qui en est le 
corollaire, nous pouvons les considérer plus ou moins com-
me synonymes. Etant donné que Amma est le principe de l'or-
dre (cfr supra), il n'est dis lors pas étonnant d'appren-
dre qu'il préfère la couleur blanche. 
Cependant, la couleur blanche n'est pas seulement 
un signe distinctif d'ordre, elle est aussi un principe ac-
tif de mise en ordre. Une confirmation de ce que nous 
venons d'avancer nous est fournie par l'utilisation de pou-
les et de poussins blancs dans les rites destinée à débar-
rasser les femmes stériles de leur défaut (113) et à enle-
ver la souillure des gens impurs O H ) . Nous sommes donc 
justifiés de considérer la couleur blanche à la fois comme 
signalisation et comme domestication des puissances qui 
doivent être structurées pour que la culture puisse exis-
ter. En ceci elle s'oppose fondamentalement à la couleur 
rouge qui elle, s'identifie à la puissance en tant que tel-
le, et est synonyme du nyama et de la puissance à domesti-
quer. 
Le noir. 
L'utilisation de la couleur noire est beaucoup 
plus uniforme que celle des deux autres couleurs. Son em-
ploi se limite presque exclusivement aux rites de purifi-
cation. En effet, dans ces cérémonies on a recours, tantôt 
à des animaux au plumage noir;dee poussins (115) et des pi-
geons noirs (116), tantôt à du bois de même couleur (il?) 
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et du charbon de bois (118). Or, comme il se fait qu'on se 
sert dans les mêmes rites également de poules et de pous-
sins blancs, il doit y avoir une analogie dans l'emploi des 
couleurs noire et blanche. Cette dernière couleur, nous 1' 
avons vu, est utilisée lorsqu'il s'agit de mettre de l'or-
dre quelque part; dans les rites de purification, en l'oc-
curence, cette opération consiste à régler la répartition 
du nyama et, plus précisément, de le faire quitter les sup-
ports qu'il occupe indûment. Pour assurer ce transfert il 
faut un deuxième support qui soit disponible et dans lequel 
le nyama puisse passer. Etant donné que dans beaucoup de 
rites de purification ce rôle est assumé par des objets de 
couleur noire, nous pouvons avancer que la couleur noire 
caractérise la réceptivité, ou mieux encore, l'absence de 
détermination. Cette conclusion est confirmée par le fait 
suivant : un homme, quand il participe aux activités 
des masques et sa femme est enceinte, ne porte pas de 
fibres de couleur rouge qui mettraient en danger sa 
femme, mais des noires (119). 
Qu' on nous permette un petit excursus. En français,en 
anglais et en néerlandais, on désigne les gens qui n' 
appartiennent pas à la race européenne par le terme 
de "gens de couleur". Cette désignation suppose que les 
peuples européens conçoivent leur peau comme étant dé-
pourvue de pigmentation particulière. Il est bien pro-
bable que les Africains font un raisonnement analogue mais 
à partir de leur point de vue et estiment que leur épider-
me n'est pas coloré, contrairement à celui des autres. Dans 
ce cas, le noir n'est autre qu'une absence de couleur. 
Nous sommes à présent en mesure de conclure ce 
paragraphe consacré à la signification des couleurs. 
Le noir équivaudrait à l'absence d'ordre, le blanc, étant 
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l'ordre et le rouge, ce qui est à ordonner. 
L'illustration parfaite de cette triple symbolique est le 
Grand Masque, qui est orné des trois couleurs principales 
(120) : il est d'abord un sapport vide et noir où un nyama 
rouge et vagabond doit venir se fixer; de ce fait-là il est, 
quand on l'exhibe en public, manifestation de puissance et 
mise en ordre, ou encore blanchissement de la communauté et 
de l'univers. 
2. L'âme. 
D'après les différents auteurs qui ont écrit sur 
les Dogon, ceux-ci distingueraient dans les être animés et 
inanimés qui les entourent, une organisation complexe où 
plusieurs principes s'enchevêtrent : le nyama que nous a-
vons étudié plus haut, le klkinu bummone et le kiklnu say. 
Avant d'aborder notre analyse, une mise en garde 
est nécessaire. A moins de procéder de façon rigoureuse -
ment empirique, un danger grave menace le chercheur qui s' 
intéresse aux notions philosophico-psychologiques d'un au-
tre peuple. Il sera tenté de façon toute naturelle à uni-
versaliser ses conceptions à lui, en 1'occurence, lorsqu' 
il s'agit de rapports entre le corps et l'fime, la dichoto-
mie platonicienne qui établit une séparation profonde en-
tre le corps et l'âme, le premier exclusivement matériel, 
l'autre spirituelle et exilée dans le corps comme dans une 
prison. Nous croyons que G.Dieterlen, par exemple, ne s'est 
pas suffisamment méfiée de ce danger comme en témoigne la 
citation suivante : 
"l'existence du kikinu say, ombre, double immatériel,es-
prit immortel Indépendant du corps et dans lequel sont 
inscrites les facultés spirituelles, morales et intellec-
tuelles de l'individu, lequel double reste intangible 
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quoi qu'il arrive et ne dépend que de la volonté divine*" 
(121). 
Four éviter des affirmations du même genre, nous nous as-
treindrons dans nos recherches à une démarche strictement 
empirique. 
a) Le kikinu bummone. 
D'après C.Dieterlen qui a étudié particulièrement ]a 
notion d' âme chez les Dogon (Les Ames des Dogons). 
le kikinu bummone équivaudrait plus ou moins à l'enveloppe 
corporelle servant de support au nyama et au kikinu say et 
disparaîtrait sais laisser de traces au fur et à mesure que 
la décomposition du cadavre avance (122). 
Etant donné que d'autres spécifications nous manquent, nous 
arrêtons ici l'analyse du kikinu bummone. Nous croyons ce-
pendant pouvoir ajouter qu'il ne doit probablement pas exis-
ter de différence majeure entre le kikinu b""""one et le 
support dont il a été question dans les paragraphes consa-
crés au nyama. 
b) Le kikinu say. 
Heureusement nous sommes mieux renseignés à son 
sujet qu'à propos du kikinu bummone; or, la notion de kiki-
nu say et celle de nyama semblent tellement emmêlées qu'il 
est difficile de faire la part des choses. Ce phénomène n' 
a cependant rien de surprenant, car comme le prouvera la 
conclusion de notre étude, elles sont en réalité tellement 
intégrées l'une à l'autre, que le contraire serait bien 
plus étonnant. 
La plupart des données susceptibles de nous ren-
seigner au sujet du kikinu aay - nous désignerons dans la 
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suite toujours par le vocable plus général "âme" - se rap-
portent aux rites funéraires, où une double préoccupation 
semble animer les démarches rituelles, celle d'écarter l'â-
me et celle de la fixer,les deux toutefois intimement liées. 
Suivons pas à pas le déroulement des rites funé-
raires en ne relevant que les cérémonies qui se rapportent 
à l'âme.Celle-ci quitte le corps bien avant le décès, rôde 
en brousse autour du village et vient au moment du der-
nier soupir rejoindre le nyama. On la fait passer ensuite 
dans la couverture qui entoure le cadavre et de là dans la 
maison mortuaire. Le veuf et la veuve ne peuvent sortir de 
la maison de peur qu'elle les suive et retourne à sa vie 
vagabonde et nocive. Avec le dama ou cérémonie de fin de 
deuil, cette réclusion prend fin et l'âme est effarouchée 
par les masques qui se manifestent à ce dessein, et escor-
tée hore du village. On consacre alors une poterie au dé-
funt et on l'encastre dans l'autel des ancêtres où le nani 
viendra l'abreuver. L'âme a besoin de ce soutien pour arri-
ver au séjour bienheureux à Manga où elle est intégrée dans 
le troupeau de Amma. 
L'on se rend compte d'après ce bref aperçu que, 
dans le souci de lui assigner une place bien déterminée au 
sein du village et de la famille, de multiples précautions 
sont prises pour empêcher l'âme de mener une vie çrrante. 
Si on ne procédait pas à tout ce rituel complexe, le villa-
ge et la brousse seraient bientôt infestés d'âmes impu-
res (123), appelées également dyabu. semant maladies, mort 
et désordre.C'est cependant le sort qui est infligé aux sui-
cidés, bâtards, nains et morts vierges, qui après leur mort 
sont obligés, faute de sépulture adéquate, à roder autour 
du village et à exercer une influence nocive (124). A la 
catégorie des dyabu peut être jointe l'âme de la yapilu ou 
femme morte en couches. Son cadavre n'est pas abandonné en 
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brousse, mais entreposé en un endroit spécial (125), situé 
à l'écart; de nombreuses précautions sont prises pour li-
miter la mobilité de l'âme vagabonde (126).A l'avis des Do-
gon, l'âme de ces femmes s'est séparée trop brusquement du 
corps et ne peut gagner le royaume des morts mais continue 
à rôder en brousse en s'attaquant au village (127). 
Cette explication qui est valable pour les âmes yapllu ne 
l'est pas pour les dyabu, qui doivent leur destin d'âmes 
errantes au fait qu'on refuse d'enterrer le cadavre qu'ils 
habitaient. Cette absence de sépulture comporte également 
l'absence de cérémonies destinées à fixer les âmes libérées 
(incorporation à l'autel wagem. confection d'une statuette 
dege. etc.) qui continuent de ce fait à hanter les abords 
du village. 
Il importe de savoir quelles raisons déterminent 
les Dogon à refuser la sépulture à certaines gens. A 
étudier successivement les divers cas qui se présentent, 
il apparaît de façon systématique que le statut social des 
individus concernés est vicié : les morts vierges n'ont ja-
mais atteint une pleine responsabilité dans la société et 
ne sont jamais devenus adultes; les bâtards n'ont pas de 
père reconnu et par conséquent manquent d'attaches famili-
ales susceptibles de les situer socialement; les nains 
sont également une espèce de bâtards dont la conception a 
été influencée par les Andumbulu (128); les suicidés fina-
lement ont renié par leur mort leur insertion dansla socié-
té. Ainsi l'activité des dyabu est-elle,tout comme celle des 
yapilu (129) essentiellement anti-sociale : par l'intermé-
diaire du vent elles répandent les maladies (130) et il 
faut se protéger contre leur influence néfaste par certai-
nes pratiques (131) et par des sacrifices (132).Leur situa-
tion marginale par rapportala société est sanctionnée par 
la suppression des cérémonies funéraires qui, à leur tour, 
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déterminent l'activité anti-sociale des âmes après la mort. 
Cette corrélation ne repose pas sur des aesimilations plus 
ou moins inconscientes, mais s'enracine dans la conception 
que se font les Dogon de l'âme : si, unie au corps, elle 
était un facteur de désordre, il n'y a aucune raison pour 
qu'elle ne le reste pas, quand ce corps disparaît. Inverse-
ment, le r81e ordonnateur de l'âme pendant la vie im-
plique, après la mort, son intégration dans un systè-
me ordonné. L'homme qui, de son vivant, structurait et 
animait la société par la position qu'il y occupait,devient 
par le départ de l'âme un être impur qui contamine ce qu'il 
touche (133) et qui porte atteinte à la cohésion sociale 
qu'il avait contribué à maintenir. Aussi, étant donné qu'à 
défaut d'âme, l'homme est un facteur de désordre et d'impu-
reté - les deux réalités sont d'ailleurs intimement liées -
il est possible de considérer l'âme avant tout comme une 
instance organisatrice harmonisant les facultés de l'homme 
et l'intégrant dans la structure de la société. Ainsi l'on 
comprend mieux la finalité des rites de deuil, qui d'une 
part, empêchent l'âme de s'échapper en brousse (134), et 
d'y mener une existence désordonnée et nocive (135) et d' 
autre part, l'obligent à se fixer dans un système, celui 
des relations d'un ancêtre à sa descendance. Ces relations 
se concrétisent autour de la poterie posée dans l'autel des 
ancêtres dans la grande maison de famille, où officient le 
patriarche et les nani : l'âme vient y puiser un soutien 
matériel et moral, la descendance y vient chercher un sou-
tien matériel, et la descendance y fait oeuvre de piété fi-
liale par des libations et des sacrifices. 
Bref, l'âme a un nouveau point de fixation qui lui assure 
une place bien déterminée parmi les ancêtres vis-à-vis des 
défunts. 
Ces quelques indications sont trop sommaires pour 
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nous permettre de définir avec une certitude absolue ce que 
noue croyons être la fonction de l'âme. La définition 
que nous proposons ne relève donc que de l'ordre de la pro-
babilité et demanderait à être vérifiée. 
L'âme est à notre avis, ce que les scolastiques 
appelaient, causa formalis, réalisation d'ordre et principe 
actif d' ordonnance, se confondant avec la structure qu' 
elle imprime à l'individu et à ce qui l'entoure.La distinc-
tion que nous avons continué d'établir entre l'homme d'u-
ne part et son milieu de l'autre,est le fruit d'une longue 
tradition philosophique idéaliste; il faut supprimer cette 
distinction en grande partie,au profit d'une pensée dialec-
tique qui conçoit le monde comme une rencontre constitutive 
à la fois de l'homme et de son milieu, l'un n'existant qu' 
en fonction de l'autre et inversement.С'est dans cette per­
spective qu'il faut envisager l'âme dogon,qui est le fac-
teur constitutif de l'ordre dans l'homme et dans 1' 
univers, par la distribution de nyama qualitativement 
différents qu'elle répartit en doses variables sur des sup-
ports qu'elle organise de ce fait en système. 
Ceci rappelle à notre esprit ce que nous disions 
plus haut à propos des couleurs; le noir, le blanc et le 
rouge équivaudraient d'après notre analyse, respectivement 
à l'absence d'ordre, l'ordre et à la puissance qu'il faut 
ordonner. Or, il semble à présent que ces couleurs corres-
pondent aux principes généraux d'organisation de l'univers, 
le noir s'identifiant au klkinu bummone. soit le support 
matériel des Stres, le blanc équivalant à l'âme ou kikinu 
say, et le rouge n'étant autre que le nyama. la puissance*. 
c) La brousse et le village. 
Ce que nous venons de dire à propos des âmes n' 
est pas étranger à la distinction qui oppose brousse et 
*Nous aoumettone ces coneidératione h titre d'hynthèae plausible ι 
quelquea vérifleatione ou'il noua eet impoaeible d'effectuer au-
raient été souhaitablee. 
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et village. En effet, après avoir abandonné son support, 1' 
âme quitte le village pour aller rôder en brousse (136) en 
compagnie des dyabu (137) et dee âmes yapilu (138). C'est 
là qu'au dama on exile les âmes revenues au village (139) 
et qu'on abandonne les instruments des défunts, leur houe, 
leur calebasse de bière (140) leur siège dolaba (141 ). С' 
est aussi en dehors des limites du village qu'on pose les 
poteries funéraires pour les femmes mortes en couches (142), 
les hommes foudroyés (143) et qu'on enterre leurs cadavres. 
Il semblerait donc, d'après ces divers renseignements que 
la brousse est à concevoir comme un lieu de désorganisati-
on vers lequel on exile les facteurs de désordre. 
Cependant il serait excessif de n'y voir que ce-
la, car elle est également le lieu de manifestation des Ye-
ban. l'endroit où vivent les animaux sauvages, riches en 
nyama (144) et d'où viennent les masques. Il faudrait donc 
spécifier et dire que, si la brousse est une région d'orga-
nisation réduite, elle n'est pas pour autant entièrement 
dépourvue de structure.Si elle constitue une zone dangereu-
se autour du village, c'est plutSt à cause du faible degré 
d'organisation du nyama qui y règne plus puissamment qu'ail-
leurs. L'opposition entre le village et la brousse devrait 
donc Stre conçue comme une opposition entre d'une part 1' 
ordre relatif de la zone habitée, et d'autre part,le désor-
dre également relatif du terrain inculte. Dans ces termes, 
le village est une conquête sur la brousse, une conquête ja-
mais achevée et toujours partielle d'un ordre qu'ilfaudrait 
faire régner partout. Ceci est confirmé par le nom olubaru 
qu'on donne aux répondants de l'ancêtre-serpent et qui si-
gnifie "maîtres de la brousse" (145) et par le nom olugizo 
(litt. : brousse barrée) qu'on donne à la poterie funéraire 
(146). C'est dans le même sens qu'il faut concevoir 1' iso-
lement des initiés en brousse (147), qui, après y avoir été 
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exilés et plongés dans un état indéfini, renaissent à la 
culture en adultes de plein droit. Le symbolisme de ce rite 
de passage n'est autre que la lutte continuelle et toujours 
inachevée de la culture contre la nature, soit l'opposition 
entre le village et la brousse. 
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CONCLUSION. 
Ces deux chapitres, qui avaient pour but de fami-
liariser le lecteur avec quelques ingrédients et structures 
de la religion dogon,étaient davantage axés sur les aspects 
spéculatifs des croyances que sur leurs implications plue 
proprement sociologiques.Sans vouloir minimiвег l'importan­
ce de ces dernières,noua avons préféré l'orientation présen-
te parce qu'elle nous semblait plus connaturelle aux tendan-
ces illustrées par l'oeuvre de H.Criaule que nous étudions. 
En effet, vu l'intention présidant à cette première partie 
que nous clSturons, et qui était de préparer les chapitres 
suivants où certaines spéculations mythiques et symboliques 
proposées par l'auteur en question seront analysées, notre 
option pour une étude spécifique de l'univers religieux do-
gon peut Stre considérée comme justifiée. 
Il ressort de cette étude que les croyances tenues 
par les Dogon avant 1946 ne manquaient pas de complexité et 
de raffinement, et sont loin de postuler,par indigence, des 
prolongements plud savants à l'usage d'une élite intellec -
tuelle éventuelle à qui il aurait faMu une nourriture spi-
rituelle plus subtile. En outre,il est remarquable que les 
observations des différents auteurs que nous avons consultés 
pour aboutir à l'esquisse synthétique présente se soient ré-
vélées complémentaires ; elles attestent sans équivoque que 
les Dogon avaient une certaine unité de vues en matière re-
ligieuse, ce qui est en contradiction flagrante avec le con-
tenu des écrits qui leur furent consacrés après 1946 et qu' 
il appartient à la seconde partie ci-eprès d'étudier en dé-
tail. 
I I 
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Alors que la première partie de notre travail 
consistait en la restructuration d'une série de renseigne-
ments, obtenus et réunis selon les critères d'observation 
rigoureuse et relevant d'une ethnographie traditionnelle, 
typique pour la première période de la carrière scientifi-
que de M. Criaule, cette deuxième partie a des objectifs 
nettement différents. 
En effet, elle étudie tout d'abord une partie différente de 
l'oeuvre de M. Griaule, à savoir ses publications parues a-
prèe 1946 où il abandonne son observance traditionaliste 
pour des orientations toutes nouvelles. Ensuite, nous dé-
laissons le point de vue construetif que nous avions adopté, 
pour une perspective axclusivement critique visant à évaluer 
l'apport et la signification des nouvelles interprétations 
de U. Griaule. Cette évaluation, nous tenons à y insis-
ter, qui s'effectuera à partir d'un point de vue anthropo-
logique, a pour but d'établir dans quelle mesure les orien-
tations plus récentes de U. Griaule répondent aux critères 
de cette science empirique. 
Concrètement, notre démarche sera double : nous alignerons 
les diverses versions et variantes avancées par notre au-
teur au sujet des points principaux du système religieux 
dogon pour y déceler d'éventuelles divergences et contra-
dictions; après une discussion serrée de ces variantes, 
nous les comparerons aux conclusions auxquelles nous étions 
arrivés dans notre première partie pour vérifier s'il exis-
te une quelconque continuité entre elles. 
Tous les commentaires que nous ferons au gré de notre ana-
lyse et qui se présenteront parfois de façon isolée, seront 
repris ultérieurement dans la troisième partie de notre 
travail où ils devront nous permettre de dégager, à un ni-
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veau plue abstrait, les options fondamentales de M.Griaule. 
Поив avons retenu pour cette seconde partie six 
chapitres, consacrés respectivement aux divinités, au toté-
misme,aux relations à plaisanterie, aux signes graphiques, 
au tissage et à l'habitat. 
Plusieurs considérations nous ont amenés à nous 
arrêter & ce choix et à structurer cette partie de notre 
travail comme nous venons de l'indiquer. Il y a tout d'a-
bord le flottement particulier ou la grande confusion en-
tourant un sujet donné qui nous a conduite à lui accorder 
notre préférence plutSt qu'à un autre; enfin, dernière con-
sidération, afin de faire sentir de façon plus tangible les 
implications des interprétations hasardées par notre auteur, 
nous avons préféré des sujets très concrets où les contra-
dictions apparaîtraient avec plus d'évidence hypothéquant 
par là les spéculations abstraites auxquelles ils se ratta-
chent. 
Il est évident que nous aurions pu multiplier les 
chapitres; cependant cela se serait fait sans grand profit, 
à notre avis, car le choix que nous avons fait, bien que 
limité nous a paru suffisamment représentatif et assez ri-
che en implications diverses pour pouvoir nous dispenser d' 
une prolongation indue d'un exercice finalement lassant. 
Une dernière remarque s'impose avant d'entrer 
dans le vif du sujet : étant donné 1'extrême complexité des 
mythes et symboles proposés par M.Griaule, et vu la multi-
plicité des versione qu'il en a offertes, nous n'avons pu 
retenir que les traits les plus saillants et nous n'avons 
fait allusion aux renseignements obtenus par d'autres écri-
vains ayant traité des Dogon que de manière occasionnelle 
et d'après les possibilités et les exigences de notre expo-
sé. Nous aurions, sinon, rendu inextricable une matière dé-
jà extrêmement complexe. 
C H A P I T R E I 
LA G E N E S E DE L ' U N I V E R S . 
I. La création, 
Â. Lea grandes étapes de la genèse de 
l'univers, 
B. Amma. démiurge et créateur, 
C. La création de l'homme, 
D. La création du monde, 
II. L* organisation, 
A. Le Yurugu, 
B. L'arche, 
С Le Nomino. 
1. La version de Dieu d'Eau. 
a. Les Nomino célestes, 
b. Les ancêtres, 
2. La version du Renard pâle, 
a. Les Nommo célestes, 
b. Les ancêtres, 
D. Les ancêtres, 
1. La version de Dieu d'Eau, 
2. La version du Renard pflle. 
197 
D'après H. Griauls, les Dogon envisageraient la 
réation non comme une action achevée une fois pour toutes 
lans lee temps reculés, mais comme un processus d'élabora-
tion et de mise au point progressives. Ils imputeraient les 
premiers gestes créateurs ou démiurgiques à Arnma. qui, a-
près des débuts peu prometteurs, se serait retiré de son 
entreprise créatrice au profit de certaines divinités se-
condaires, qui auraient essayé de parfaire, tant bien que 
mal, ses ébauches esquissées et ses réalisations manquees. 
Deux étapes sont ainsi à distinguer drns l'élabo-
ration du cosmos, à savoir, les premières ébauches sous 
l'égide de Amma. et l'organisation ultérieure plus comple-
xe, imposée par des divinités inférieures. A ces deux éta-
pes correspondent les deux grandes parties du présent cha-
pitre où nous traiterons d'abord le phénomène de la créa-
tion en général, l'émergence du monde et de l'homme avec 
l'intervention de Amma, pour nous consacrer ensuite à l'a-
nalyse des interventions des divinités secondaires dans les 
événements primordiaux. 
Il est à remarquer que non seulement ces événe-
ments primordiaux sont d'une complexité à peine croyable, 
mais qu'en plus, nous y voyons apparaître des divinités, si 
pas tout à fait inconnues, du moins pourvues d'attributions 
entièrement nouvelles et inattendues par rapport à ce que 
nous avons appris dans la première partie de ce travail. En 
outre ces attributions sont tellement flottantes et peu sû-
res, tantSt associées à une divinité, tantôt à une autre, 
que nous devons nous rtsigner à l'impossibilité de resti-
tuer dans le détail les diverses versions proposées par M. 
Criaule. 
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I . LA C R E A T I O N . 
A. Les grandes étapes de la genèse de l'univers. 
Dans la lente évolution du cosmos vers son état 
actuel interviennent des divinités tant majeures que mineu-
res qui y apportent un concours d'une efficacité variable. 
Avant d'étudier de plus près ces divers apports, examinons 
le plan d'ensemble qui gouverne l'élaboration de l'univers. 
Il s'agit d'une suite de désordres, dus à des ruptures d'in-
terdits palliées aussitôt par la révélation de paroles réor-
ganisatrices de plus en plus complexes (1) : 
"La première parole, fruste, était associée à une techni-
que simple, sans doute la plus archaïque, qui avait donné 
le vêtement élémentaire : la fibre. Cette fibre non nouée, 
non tissée, se coulait selon une ligne serpentante, selon, 
pourrait-on dire, une seule dimension. 
La seconde parole, plus déliée, émanait du tissage, 
poursuivi sur une chaîne large recevant des fils perpendi-
culaires, selon une surface, c'est-à-dire deux dimensions. 
Enfin la troisième parole, claire et parfaite, se dé-
veloppait dans un réseau cylindrique au travers duquel 
passait un serpentin de cuivre, c'est-à-dire, selon un vo-
lume, selon trois dimensions. 
L'étranger pensait aussi que ces trois techniques, dont 
la ligne ondulée ou en chevrons était le cheminement fon-
damental, étaient marquées chacune par trois phénomènes : 
- humidité des fibres, garantissant la fraîcheur néces-
saire à la procréation, 
- lumière du tissage, travail diurne interdit de nuit 
sous peine d'aveuglement, 
- sonorité du tambour" (2). 
Ainsi la révélation des trois paroles organisatri-
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ces serait associée à l'intervention dea trois techniques 
artisanales. 
Cependant, à y regarder de plus près, la révéla-
tion des trois paroles n'est, en réalité, pas aussi bien dé-
limitée que tend à le faire croire le texte que nous venons 
de citer. Il se trouve en effet, dans le même ouvrage des 
textes tendant à faire croire que la troisième parole, plu-
tôt que d'être associée aux tambours, devrait être envisagée 
comme identique, tantôt au grenier céleste apportant une 
symbolique et des techniques complexes (3), tantôt à la ré-
surrection du Lebe laissant dans sa tombe le schéma d'un 
nouveau système d'alliance (4), tantôt encore à l'agricultu-
re et à la culture du mil (5); cette équivoque est encore 
renforcée si noue nous référons à d'autres ouvrages de M. 
Griaule (6). 
Quoi qu'il en soit du flottement qui entoure la 
révélation du troisième verbe et d'une éventuelle complémen-
tarité des différentes versions, un certain démarquage exis-
te néanmoins entre les trois paroles qu'apportent les divi-
nités. 
Ce vague démarquage n'existe pas en ce qui concer-
ne les désordres extrêmement variés auxquels ces interven-
tions divines sont censées apporter remède : il y a des rup-
tures d'interdit, des révoltes, des initiatives malheureu-
ses, dont la responsabilité incombe tantôt à Amma (7), tan-
tôt au Nommo (8) ou au Yurugu49)• tantôt aux ancêtres my-
thiques (10), le tout présenté de façon peu systématique et 
cohérente. Or, il ne s'agit pas uniquement d'une question de 
présentation : à côté de l'absence de structuration de ces 
différents facteurs de désordre, il y a une absence d'uni-
formité dans les multiples versions présentées par M.Griaule; 
en outre, ces mêmes facteurs de dérèglement dont il vient 
d'être question nous semblent tellement disparates (11) 
»Le Yurugu est un animal mythinue révolté contre Amma et identifié au 
chacal et au renard pâle. 
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qu'il est difficile d'admettre qu'il y ait un plan d'ensem-
ble quelconque présidant à la réorganisation du cosmos. 
Pace à cette absence d'uniformité, qui, - on aura l'oc -
caeion de le remarquer - est un phénomène récurrent dans 
l'oeuvre de H.Criaule, il importe de circonscrire notre 
point de vue avec précision. Nous ne prétendons pas que la 
présence d'éventuelles variantes soit nécessairement rêvé -
latrice d'un vice de méthode, seulement, il faudrait alors 
qu'elles soient reconnues comme variantes et qu'en fonction 
de cette reconnaissance il leur soit attribué une place et 
une signification déterminées. Or, U. Criaule n'a montré 
qu'à de très rares occasions qu'il était conscient d'avoir 
rapporté une version différente d'ime autre dont il avait 
fait part précédemment. Il est donc tout à fait logique que 
nous ne trouvions pas chez lui de localisation bien définie 
des versions recueillies et encore moins une intégration 
dans une perspective englobante, qu'elle soit dynamique ou 
simplement cumulative de ces différentes variantes.Nous lui 
reprochons donc non pas d'avoir rapporté des versions peu ou 
pas compatibles, mais de ne pas les avoir reconnues dignes 
d'intérêt. 
Four en revenir aux lignes générales de la cosmo-
logie dogon et à faire la somme des données qui semblent po-
sitivement établies,nous aboutissons à la conclusion suivan-
te : il y a eu des révélations successives, surtout de tech-
niques, effectuées par des instances différentes; ces apports 
civilisateurs devaient combler l'imperfection essentielle au 
monde et aux divinités. 
Cette conclusion qui constitue le commun dénomina-
teur des versions proposées par H.Griaule, ne contredit en 
rien les idées essentielles dégagées au cours de l'analyse 
figurant dans les premières pages de ce travail. Nous y a-
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оп montré comment les Andumtralu. le forgeron et les ancê-
tres mythiques avalent assisté l'humanité en lutte contre 
les difficultés variées, par les rites et lee techniques 
qu'ils enseignaient. Nous y avons fait état également des 
impuretés et des désordres causés par les ancêtres et les 
hommes, ainsi que de l'apparition de la mort et de l'imper-
fection, répandues par Адша au même titre que les biens. 
Une dernière remarque concerne le processus de 
création prolongée au cours de laquelle différents accidents 
se sont produite; bien que nous ayons à revenir sur ce sujet 
à l'occasion de la définition de Amma que nous chercherons 
à établir, nous pouvons avancer d'ores et déjà que le rôle 
organisateur de la divinité majeure qui ne cesse de se faire 
sentir et qui est la fonction principale que lui attribuent 
les Dogon (cfr première partie), coïncide d'une certaine ma-
nière avec le prolongement dans le temps de la création en 
voie d'achèvement. 
B. Amma, démiurge et créateur. 
Les renseignements que nous avons à discuter dans 
ce paragraphe sont fort complexes et contradictoires; aussi 
nos conclusions paraîtront-elles fatalement assez ténues 
par rapport à la longueur et aux nombreux détails de notre 
développement explicatif. 
Commençons, pour la facilité de notre exposé, par 
les faits les plus significatifs, après quoi nous procéde-
rons à un inventaire minutieux des diverses notions de divi-
nité qu'attribue M.Criaule aux Dogon. 
Ce qui frappe au premier abord est l'importance 
qu'il accorde à la création, alors que rien dans le première 
202 La genèse de l'univers 
partie de son oeuvre ne permettait de le prévoir. Cette re-
marque vaut non seulement pour les épisodes de la création 
proprement dite et qui sont présentés avec beaucoup de dé-
tails, mais également pour les diverses divinités qui reçoi-
vent chacune un rôle bien particulier dans les événements 
primordiaux. 
En outre, dans ces développements inattendus, la 
part du lion va au Nomino, au détriment d'éventuelles autres 
divinités dont nous avons relevé l'existence et qui sont ma-
nifestement négligées, voire mSme passées sous silence. Nous 
pensions ici aux Gyinu et, dans une moindre mesure aux Yéban 
et Andumbulu. liais que des divinités secondaires, comme par 
exemple le Nommo. empiètent sur la place que pourrait occu-
per la divinité majeure n'a pas de quoi nous surprendre, en 
effet, nous avons vu précédemment comment Amma continuait à 
exercer une influence décisive et pertinente par l'intermé-
diaire des divinités auxiliaires. Il y a donc là une corres-
pondance non négligeable entre les deux parties de l'oeuvre 
de M.Cnaule. 
One autre constante, dans les écrits de cet auteur 
concerne l'origine du mal. Souvenons-nous de l'apparition de 
la motrt et des circonstances qui entourèrent son introduc-
tion dans le monde : Amma désire donner la mort en échan-
ge d'une vache. Cette même idée revient, en d'autres termes 
bien sûr, quand nous lisons que dieu avait voulu l'échec de 
sa création (12) et qu'il était de connivence avec le Yurugu 
qui s'échappa prématurément de son placenta, introduisant 
ainsi le désordre dans le monde (13). 
Nous hésitons par ailleurs, à nous servir du terme 
"mythe" pour désigner les événements racontés par M.Gnaule; 
leur caractère ésoténque et purement spéculatif, la multi-
plicité des versions souvent contradictoires et les appré-
ciations personnelles de l'ethnographe (14) expliquent cet-
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te retenue. 
Après ces remarques initiales, nécessaires pour 
situer la démarche générale de notre propos, entrons dans le 
vif du sujet, à savoir, l'inventaire détaillé des diverses 
conceptions que se feraient les Dogon de la divinité suprê-
me. 
"Pour les Dogon des falaises nigériennes, au commencement 
du monde, avant le commencement des choses, apparaît Amma, 
grand dieu, omnipotent, dieu classique des hautes reli-
gione et des philosophes,mâle et seul. Il lance le système 
planétaire, boulettes de terre transformées en étoiles que 
les femnes, dans la suite,cueilleront au ciel pour les re-
mettre à leurs enfants (...). Amma fait le soleil, femel-
le, poterie portée au blanc une fois pour toutes, entourée 
d'une spirale de cuivre rouge à huit tours; la lune, mâle, 
qui n'est chauffée que par quartier et qui est entourée, 
elle aussi, d'une spirale à huit tours, de cuivre blanc. 
Enfin, il fait la terre, boudin de glaise qu'il a serré 
dans sa main et qui, dans l'espace, s'étale, gagne au 
nord, s'allonge au sud, s'étend à l'orient et à l'occi-
dent, étire sa chair, sépare ses membres, comme ferait un 
foetus dans la matrice et comme le rappelle le mot signi-
fiant 'corps* en dialecte de Sanga : ce qui sépare" (15). 
Le dieu suprême des Dogon serait donc à concevoir 
comme 1'actus purus, le motor immotus de la philosophie sco-
lastique. Or, à relire d'autres écrits de M.Criaule sur le 
même sujet, ce dieu semble singulièrement contingenté : 
"bien qu'il soit plein de vénération pour Dieu, il (le 
Dogon) ne l'exclut pas de la création et de ses contingen-
ces; le Dieu unique, parce qu'unique, est déjà en voie 
pour commettre des maladresses. Il est comme le précurseur 
du pécheur. En effet,la solitude l'entraîne à l'union avec 
ime créature sortie de ses mains et qui ne peut être qu'u-
ne partie des essences qui se place à l'origine des cala-
mités" (16). 
Dans ce deuxième texte que nous venons de repro -
duire, dieu apparaît plutôt comme un être taré, se confon-
dant avec sa création, imparfait et à la recherche de ce qui 
comblerait son in compiétude. 
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0rf une telle description est assez différente de ce qui a 
été précisé plus haut à propos de la divinité suprême. Aus-
si sommes-nous obligés à rechercher dans d'autres ouvrages 
des éléments susceptibles de dissiper cette incompatibilité. 
À l'opposé, cependant, de ce que l'on attendrait, ces réfé-
rences supplémentaires ne suppriment aucunement l'incertitu-
de dans les idées relevées, bien au contraire, elles ne font 
que l'accentuer. Nous nous heurtons, en effet, à une telle 
multiplicité de conceptions tellement divergentes que , si 
nous n'avions eu que les derniers travaux de U.Griaule, nous 
n'aurions jamais su quelle était la conception que les Dogon 
se faisaient de la divinité majeure. 
Voici,à titre d'exemple et avant une analyse plus détaillée, 
les principales interprétations proposées par M.Griaule : 
tantôt dieu se confondrait avec la création qu'il élabore 
en son sein à la manière de l'Esprit absolu de Hegel; tantôt 
la divinité est conçue comme étant intégrée dans un vaste 
mouvement hélicoïdal au centre duquel il se concrétise et se 
dépose comme un précipité dans une réaction chimique; tantSt 
encore dieu est assimilé à ce mouvement spiralant qui éjecte 
en tournant des éléments qui finissent par s'additionner et 
constituer le cosmos; il y a même une dernière conception se-
lon laquelle Amma. après une chiquenaude initiale aurait 
abandonné sa création à quelques-uns de ses délégués qui au-
raient assumé une vaste entreprise d'organisation et de ré-
organisation s' étendant jusqu'à nos jours. Ajoutons à ce-
la les deux opinions divergentes par lesquelles nous avons 
commencé ce paragraphe et il semblera évident que nous ne 
devions pas escompter trouver dans l'oeuvre de U.Griaule une 
quelconque uniformité de pensée à propos de la divinité su-
prême, mais plutôt des opinions des plus indécises. 
Reprenons à présent systématiquement les différen-
tes conceptions que nous venons de résumer succinctement. 
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La première conception à laquelle nous nous arrê-
tons et qui nous est la plus familière,est celle d'un dieu 
qui, à la façon d'un artisan fabrique l'univers et les ob-
jets qui s'y trouvent. L'on rencontre à plusieurs reprises 
l'image de Amma qui,comme un potier, façonne et pétrit la 
glaise pour en former le soleil et la lune (17), la terre 
(18) et l'homme (19). Cette conception assez anthropomorphi-
que est loin de l'abstraction philosophique qui envisage d' 
une part, un créateur suffisant et autonome, et, d · autre 
part, des créatures essentiellement contingentes, tirées du 
néant. En effet, la glaise dans laquelle les créatures au-
raient été formées semble une donnée première dont l'origi-
ne n'a pas été discutée. Sur ce même thème de création ar-
tisanale, les Dogon ont raffiné et présenté une version as-
sez subtile, selon laquelle dieu aurait pétri une graine et 
aurait introduit dans ce germe les aLgnes préfigurant la fu-
ture création (20). En agissant ainsi il aurait donné une 
première spécification aux choses. 
Cette conception d'une création artisanale est o-
blitérée par une vision assez différente de la même opéra -
tion : d'inspiration panthéiste, elle remplace la glaise qui, 
selon certaines versions aurait servi de matière première à 
la création ébauchée, par la substance divine elle-même. 
Cette façon de concevoir les choses, connaît plusieurs va-
riations : 
Au départ aurait existé un oeuf cosmique qui n'est autre que 
Amma. et qui serait composé d'un double placenta (21), au 
sein duquel la divinité élabora le Nommo (22) et traça le 
plan de l'univers (23). Dans cette façon de procéder l'ini-
tiative créatrice est laissée à dieu, instance suprême, or-
ganisant de façon autonome les étapes de la création en en 
puisant la matière en lui-même. 
Un processus de création similaire est celui qui opère à 
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l'aide de la graine de sene" ¡composée de différentes matiè-
res provenant de la personne divine, elle est une espèce de 
'crasse', à laquelle Amma ajouta sa salive et qu'il pétrit 
doucement en ses mains pour en former une graine (24). 
A côté de cette conoeption panthéiste que nous ve-
nons de définir brièvement et qui laissa à dieu toute liber-
té d'action, il en existe une autre, également d'inspiration 
panthéiste, où la divinité, tout en s'identifiant à l'uni-
vers n'est qu'un moment d'un processus plus vaste : 
"Les Dogon conçoivent un état du monde préexistant à la 
création et au créateur lui-même, un état néant où la ma-
tière n'est pas encore réduite à sa plus simple expres -
sion qui serait un centre ou,mieux encore, un point de 
départ, un lieu géométrique, destiné à se transformer en 
particule infinitésimale. La matière n'est donc pas une 
donnée primordiale¡préalablement, n'existe qu'un tourbil -
Ion, c'est-à-dire un mouvement en spirale conique, lequel 
n'affecte que le vide (...). 
Hais il s'agit là de la représentation d'un phénomène 
déjà en pleine évolution. Le Dogon pense qu'avant cette 
phase, seul le mouvement périphérique était donné et que 
le centre ne s'est formé que dans la suite, comme si ce mou-
vement avait été pesant et s'était déposé à la base de 
la spirale, c'est-à-dire en son point d'origine" (25). 
"A ce premier état succède un autre t le point central, 
résultant en quelque sorte du mouvement périphérique est, 
ou devient, le dieu créateur Amma, C'est dire que ce der-
nier est l'un des moments de la formation du monde et non 
le départ ou la cause première (...). Ce lieu, qui est 
aussi le dieu, contient déjà secrètement les choses à 
créer. Le dieu se confond donc,dès l'origine,avec le mon-
de lui-même en tant qu'entité pensée dans son ensemble" 
(26) 
Ainsi dieu serait une émanation du monde portée à s' 
extérioriser et à se constituer par un mouvement préexis-
tant à la création et au créateur. Cette idée est illustrée 
par deux signes commentés dans Signes graphiques soudanais : 
le premier signe qui consiste en un ovale pourvu d'un noyau 
au centre, représente le monde (l'ovale),"le rond central é-
tant Dieu, contenant lui-même, en puissance, toutes les cho-
•L· terme aene dàeigne 1'acacia. 
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эеэ à créer" (27); le deuxième signe figure dieu après 
qu'il eut créé le monde : "il a dû pour ce faire, sortir de 
la création en puissance dans laquelle il était contenu; 
(...) l'appellation 'captif de dieu' est ainsi interprété 
par le prêtre Manda : dieu est libre avant et pendant la 
création; mais la création terminée, il est emprisonné dans 
son propre travail et 'captif de dieu' signifie aussi dieu 
captif ayant la charge du monde" (28). 
En somme, cette troisième façon de concevoir réduit l'inter-
vention de Amina à celle d'un démiurge qui dans un mouvement 
rotatif (29) ou un déplacement en hélice (30) confie à tou-
te chose une place dans l'univers. 
Une opinion légèrement différente est émise dans 
Connaissance de l'Homme noir (31) où il est dit que le mou-
vement hélicoïdal préexistant à la création se matérialise, 
non en Amma. mais en une minuscule graine cultivée, Digita-
rla exilia, qui, avant la création, avant même le créateur, 
contenait en puissance tout ce qui devait se dilater en u-
nivere. Cette graine Digitarla exilia, forno de son nom u-
suel ou £Ô en dogon, aurait contenu sept vibrations initia-
les (32) correspondant à sept segments de longueur crois-
sante (33). Il s'en échapperait des germes (34) ou des si-
gnes (35), préfigurations de ce que deviendra le cosmos. 
Ce mouvement impersonnel, gouverné par les lois qui lui 
sont propres et qui relèvent de son dynamisme interne, ne 
laisse guère de place à une intervention de la divinité. 
Néanmoins, entre cette conception mécaniste qui considère 
la graine de fonio comme le point d'origine de la création, 
et celle qui ne voit en dieu qu'un moment de la création, 
il existe une synthèse possible : dieu s'identifierait en 
même temps à la graine primordiale et au mouvement spira-
lant (36). 
Il nous reste à examiner une dernière façon de 
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concevoir la divinité, celle d'un deus otiosua. Ашша se se­
rait effacé progressivement devant ses délégués, les Nommo, 
appelés aussi les moniteurs (37)· Il suffit d'ailleurs de 
vérifier l'importance accordée à ces demiers dans l'oeuvre 
de M.Griaule pour comprendre à quel point dieu avait négli-
gé le perfectionnement de sa création qu'il confia bien vi-
te aux bons soins des Nommo. 
Il est temps à présent de prendre quelque recul 
par rapport à cette série de définitions et de voir dans 
quelle mesure elles sont conciliables. 
La notion d'une création artisanale n'est guère accordable 
avec une conception mécaniciste, l'une présupposant une e-
xistence autonome et décisive, l'autre impliquant un mouve-
ment aveugle et prédéterminé. L'opposition entre ces deux 
théories se manifeste de façon évidente loisque nous compa-
rons les versions qu'elles donnent de la création du systè-
me solaire. Ainsi l'on nous dit d'un côté, que le soleil et 
la lune seraient des poteries que Amma aurait chauffées et 
entourées de cuivre (38), et d'un autre côté, que le monde 
stellaire aurait été créé par la divinité à partir d ' une 
graine de foniо (39). 
La conception panthéiste de la divinité est inte-
nable, surtout quand elle est intégrée dans un mouvement 
déterministe. En effet, comment comprendre que ce mouvement 
hélicoïdal aveugle puisse cesser tout à coup,pour faire pla-
ce à des interventions personnalisées qui seraient celles 
de Ашша et des divinités secondaires (40) ? Comment conci-
lier en plus avec l'existence primordiale de la graine de 
fonio, l'intervention d'une autre graine, celle du sene, 
antérieure à elle et intervenant dans une première tentati-
ve de création avortée ? 
Nous pourrions continuer à accumuler les contra-
dictions et les incompatibilités entre les diverses concep-
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tions attribuées par H.Griaule aux Dogon;ce serait croyons-
nous, sans grand profit pour le lecteur qui est,sans dou-
te, déjà suffisamment convaincu de l'absence de logique et 
de cohérence des renseignements qui lui sont soumis. Nous 
n'irons certes pas jusqu'à incriminer les informateurs de 
H.Griaule, qui, s'ils ont émis des hypothèses peu sûres,au-
raient dû trouver dans leur interlocuteur, pour le moins 
une instance critique avisée, capable d'attribuer à leurs 
théories la valeur qu'elles méritaient. 
Bref, tant de contradictions concernant dieu et son rapport 
à la création ont été accumulées que nous sommes obligés à 
suspendre tout jugement quant à la vérité possible des in-
terprétations avancées par M.Griaule à ce sujet. 
C. La création de la terre. 
"Le dieu Amma ayant donc pris un boudin de glaise, il le 
serra dans sa main et le lança comme il avait fait pour 
les astres. La glaise s'étale, gagne au nord qui est le 
haut, s'allonge au sud qui est le bas, bien que tout se 
passe à l'horizontal. 
- La terre est couchée mais le nord est en haut. Elle 
s'étend à l'orient et à l'occident, séparant ses membres 
comme un foetus dans la matrice. Elle est un corps,с'est-
à-dire une chose dont les membres se sont écartés d ' une 
masse centrale. Et ce corps est femme, orienté nord-sud, 
posé à plat, face au ciel. Une fourmilière est son sexe, 
une termitière son clitoris" (41). 
Considérant la terre comme son épouse, Amma se serait uni à 
elle, mais aurait été gêné par la termitière qu'il dut abat-
tre pour arriver à ses fins, excisant ainsi la terre. Cette 
union accidentelle aurait eu pour fruit un être unique et 
révolté, le Yurugu qui, par la suite,aurait eu des rapports 
incestueux avec sa mère, la terre, la rendant impure. C'est 
à combattre cette impureté que de nombreuses démerches ulté-
210 La genèse de l'univers 
neurea seront entreprises par des personnages mythiques(42). 
Il exis<te une deuxième version de la création, 
fondamentalement différente de l'allégorie anthropomorphique 
que nous venons de résumer. La terr«· aurait été créée à par-
tir d'un mouvement en spirale qui en son point d'origine au-
rait déposé la graine de f omo d'où seraient sortis la terre 
et le système solaire (4 3).Beaucoup plus abstraite et concis1 
que la première version proposée, elle la contredit non seu-
lement dans les détails mais également quant au fond : la 
terre ne serait pas un produit direct sorti des mains d'un 
dieu-artisan, mais plutôt le résultat d'un mouvement imper-
sonnel. 
Une troisième version, différente des deux précé-
dentes, raconte comment, parmi les deux couples mixtes de 
Nommo,habitant chacun un des deux placentas composant l'oeuf 
du monde, il se trouva un mâle qui ne voulut pas attendre le 
moment fixé par dieu et sortit prématurément de son placenta 
en arrachant un morceau qu'il entraîna avec lui. Ce morceau 
de placenta devint la terre (44). Le Nommo révolté (appelé 
aussi Yurugu, le chacal, le renard pâle, Око). voulait créer 
un monde à lui, réplique de celui qui existait avant lui en 
puissance et qui aurait pu se développer normalement. 
D'après d'autres textes ce ne serait pas le Yururu 
qui aurait forme la terre, mais bien Amma qui,se servant du 
morceau de placenta volé,aurait exécuté malgré tout ses des-
seins entravés (45). 
La quatrième et dernière version que nous citons 
est la seule à coïncider avec les mythes de cosmogenèse rap-
portés dans la première partie de ce travail. Amma aurait 
créé quatorze terres et quatorze cieux (46). 
Après cette enumeration d'interprétations dispara-
tes, un bilan est difficile à dresser; en effet, qu'y a-t-il 
de commun entre ces différentes versions qui puisse justifr"r 
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une certaine unité de vues ? Nous l'ignorons. 
S. La création de l'homme. 
Contrairement à ce qui fut le cas pour les para-
graphes précédents où nous avions à commenter des variantes 
nombreuses, il n'y a que deux versions relatant la création 
de l'homme. Les voici : 
"Ayant modelé une matrice avec de l'argile humide, il 
(dieu) la plaça en terre et, du haut du ciel, la coiffa 
d'une boulette jetée dans l'espace. Il pétrit ensuite un 
sexe d'homme, le posa au sol et lança une autre sphère 
qui s'y ficha dessus. Aussitôt les deux corps s'organisè-
rent par la séparation des membres comma avait fait la 
terre; le couple humain surgit des glèbes" (47) 
Rapportés par Le Renard pâle, les faits se présentent de fa-
çon légèrement différente : 
"Il (Amma) prit de la terre molle et la roula doucement 
dans ses mains en l'allongeant comme un boudin, car il 
avait formé le monde comme un duge allongé, bigarré et 
tacheté, il la posa sur le dos, puis sur le ventre; qua-
tre fois pour la femme, trois pour l'homme" (48) 
Il semblerait donc bien, d'après ces deux ver-
sionsFque l'homme soit sorti à proprement parler des mainsde 
Amma qui l'a façonné dans une matière malléable. Remarquons 
toutefois que la terre molle dont se servait dieu pour 
créer l'homme aurait été, d'après notre deuxième source, le 
placenta du Hommo ressuscité (49). 
Cependant, 'l'homme n'était pas achevé après ce travail de 
modelage; il lui manquait des âmes. C'est pourquoi le Kommo 
"dessina sur le sol deux silhouettes superposées, deux â-
mes dont l'une était mâle et l'autre femelle. L'homme 
s'étendit sur ses ombres et les prit toutes deux. Il fut 
fait de même pour la femme. 
Ainsi, chaque être humain, dès l'origine, fut nanti de 
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deux âmes de sexe différent, ou plutôt dr deux principes 
correspondants (sic) à deux personnes distinctes à l'in-
térieur de chacun" (50). 
Alors que les traditions concernant la création 
de l'homme sont assez peu nuancées et montrent peu de la di-
versité que nous avons constatée ailleurs,la figuration ma-
térielle de l'homme, elle, sert de modèle à une quantité 
de choses, comme si l'image de l'homme était l'archétype d' 
après lequel la majorité des phénomènes, tant cosmiques que 
culturels sont conçus. Ces images de l'homme vont de l'idéo-
gramme abstrait et du modèle pour l'organisation aux purs 
rapprochements analogiques, le tout accompagné d'un vérita-
ble déluge de significations diverses. Abordons ces diffé-
rentes images dans l'ordre et, en premier lieu, les idéo-
grammes (51 ) : 
"Dans 1'infiniment petit initial symbolisé par la graine 
de digitarla exilis s'étaient développées,à partir du noyau 
sept vibrations internes connotées par 7 segments de 
taille croissante disposés en éventail de 360°. Les ex-
trémités de ces segments étaient situées sur une spirale 
figurant l'amorce du mouvement d'extension qui allait con-
tinuer à l'extérieur l'oeuvre de création. Car l'extré-
mité du 7 segment touchait l'enveloppe, y ouvrant le 
passage nécessaire. Par cette fissure sortit, entre au-
tres, un prolongement du segment qui, en une certaine ma-
nière, représentait une 8 vibration émanant de la précé-
dente. 
Si l'on considère le symbolisme de cette fifuration on 
voit d'abord apparaître dans les 7ptraits inégaux,une sil 
houette humaine, le 1 et le б étant les jambes, 
les 2 et 5 les bras, les 3e et 4® la tête, le 7 étant 
le sexe, placé entre le 6 et le 1 . Cette silhouette, 
sous son aspect géométrique, connote l'homme dans sa qua-
lité de 'grain du monde' aduno dene" (52)(Cfr fig.Iet 2). 
"Une autre fifure, plus explicite encore montre l'oeuf 
initial - l'oeuf du monde - d'où surgit un premier germe 
qui se développe selon un segment droit. Il est suivi 
d'un second qui se place en travers du premier, donnant 
ainsi les quatre directions cardinales,c'est-à-dire l'es-
pace, la scène du monde. Un troisième germe, poussant 
le premier, se substitue à lui, l'oblige à se cojrber et 
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à prendre une position symétrique de l'ovale initial par 
rapport aux bras transversaux. Nous retombons là encore 
sur l'image de l'homme, production directe des travaux de 
création et aussi homologue de l'univers lui-même" (53). 
le même signe reçoit une interprétation plus fouillée dans 
The_2ogon : 
"The egg of the world is represented by a diagram in which 
it is shown filled with germinating cells, one of which 
extrudes downwards, while a second lies horizontally a-
cross the first at its point of exit;these two constitute 
the setting of the world and establish the four cardinal 
points. A third cell, pressing on the first, takes iti-
place and forces it to curve on itself, forming an open 
egg-shape symmetrical in position with the first. The Do-
gon thus produce a diagram which they call 'the life of 
the world' and which is interpreted not only as the 
microcosmic man but also as the heavenly placenta (the 
upper egg-form) and the earthly placenta (the lower egg-
form) which are separated by the space represented by the 
cross. In this diagram there may also be seen a reference 
to the principle of twin-ness: the two egg-shapes and the 
two segments form two pairs of twins recalling the four 
primordial beings each possessing two souls. Prom this it 
follows that the supreme expression of the individual's 
identity with creation, the perfect creation, is a pair 
of twins" (54) (cfr fig. 3). 
Ce signe exprimerait également l'identité du macrocosme et 
du microcosme se rejoignant dans la figure de l'homme (55). 
Pig. 1 (56) Pig. 2 Pig. 3 
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Après ces quelques idéogrammes et avant d'en ve-
nir aux analogies diverses ayant pour point de référence la 
silhouette de l'homme, qu'il suffise de mentionner pour le 
moment que l'image de l'homme sert de modèle ou de plan à 
la maison (57) et au village (58); en effet, un chapitre 
particulier a été consacré à l'habitat dogon, où nous trai-
tons cette question de façon extensive. 
Par les graines qu'il a dans ses clavicules (59), 1 ' homme 
est l'homologue de la constellation Sinus, et plus en par-
ticulier de l'étoile qui décrit autour de Sinus une el-
lipse qu'elle met un certain nombre d'années à parcourir et 
qui est évaluée tantôt à cinquante tantôt à soixante ans. 
Ce satellite, appelé "Difitana-star" (60) ou encore pô 
tolo (61) est considéré comme l'atome initial d'où serait 
sorti tout l'univers (62). En rapprochant l'homme de cette 
étoile, il devient au même titre que Sinus et le pô tolo 
le symbole de la force de vie : 
"Il est un champ vivant et un grenier animé des va-et-
vient de la récolte et de la semence. Il répète annuel-
lement la rénovation soixantenaire émanant de 1' astre 
tournant au centre du monde. Il est l'image et le résu-
mé des données cosmiques et de leurs mouvements" (63). 
Voici un autre texte particulièrement significatif par son 
foisonnement d'associations, ayant pour point de départ 
l'homme et ses attributs : 
"^ur la façade des sanctuaires, l'image de l'homme est 
tracée, entourée de ses nerfs, et c'est le symbole des 
champs et des limites. Le plan de la maison du patriar-
che révèle un mâle courbé et procréant : et c'est la fa-
mille aux nombreux éléments peuplant la région. Sur le 
bord desséché des mares, lorsque les pluies ne sont plus 
espérées, une silhouette à multiples excroissances re-
produit à la fois l'homme (et le silure Glanas Senega-
lensis) entouré de ses membres et attributs (...). L'hom-
me est tissu, pot, astre, enclume ou acacia, et il se-
rait facile de démontrer - à la manière des Dogon - l'i-
dentité de tous ces emblèmes, c'est-à-dire des réalités 
qu'ils pretendent recouvrir" (64). 
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Si nous avons attendu d'avoir terminé 1'enumera-
tion des différentes assimilations, ressemblances et au-
tres approximations qui, d'après Ì!. Griaule feraient de 
l'image de l'homme le noyau où tout l'univers se recoupe, 
avant d'émettre un commentaire quelconque sur cette mul-
tiplicité de données si diverses, c'est pour la simple 
raison que nous attendions de cette accumulation même le 
commentaire qui s'impose. Nous croyons en effet que les 
symboles peuvent constituer pour un individu une matière 
riche de réflexions mais qu'une telle polyvalence s'ame-
nuise singulièrement lorsque ce symbole est étudié en tant 
que moyen de communication public. CP n'est qu'au prix d'u-
ne certaine univocità et pauvreté de signification explici-
te qu'un symbole peut se charcer d'un sens compris par tous; 
c'est un phénomène d'ailleurs généralement reconnu que plus 
un signe devient universel,plus il s'appauvrit en signifi -
cation patente et plus il s'enrichit en signification laten-
te : aussi devient-il susceptible de cacher des sens cachés 
extrêmement divers avec un commun dénominateur explicite 
très réduit, 
Quatid alors nous songeons à la multiplicité des 
significations que conféreraient les Dogon à l'homme, nous 
sommes amenés à tirer les conclusions suivantes : ou bien 
le symbole de l'homme n'est guère institutionalise et re-
lève d'approximations surtout individuelles, ou bien il est 
présent de façon tellement confuse qu'il est susceptible de 
se charger de n'importe quelle signification.D'ailleurs,des 
signes pouvant désigner des réalités aussi diverses qu'un 
tissu, un pot, un astre ou même un acacia, autant dire 
qu'ils ne signifient rien du tout. 
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I I . L ' O R G A N I S A T I O N . 
Après l'examen approfondi des premières étapes de 
la création,il reste à étudier de plus près les phases sub-
séquentes pendant lesquelles le Yurugu se mit à répandre le 
désordre dans le monde à peine ébauché. Aussitôt plusieurs 
tentatives de' réorganisation furent entreprises par les Nom-
mp et les ancêtres qui, dans leur travail de démiurges se 
servirent entre autres d'une arche, contenant le nouveau 
système du monde. Ainsi s'explique l'arrangement de ce cha-
pitre où des paragraphes successifs sont consacrés au Yuru-
¿ju, à l'arche, aux Nommo et aux ancêtres, c'est-à-dire aux 
protagonistes de cette deuxième phase de la genèse du mon-
de. 
Souvenons-nous des mythes rapportés dans la pre-
mière partie de ce travail où il est raconté comment Amraa, 
suite aux pretentions abusives de la Terre, fit cesser la 
pluie et retira le poteau central maintenant les quatorze 
terres et cieux. Ce n'est qu'après les amendes honorables 
et la soumission de la Terre qu'il daigna laisser tomber la 
pluie et redresser l'axe du monde. 
Il semble donc que la révolte du Yurugu et les 
aiverses ruptures d'interdit et désobéissances qui jalonnè-
rent cette c'tape de la cosmogenèse, aient un paradigme dans 
les croyances institutionalisées à l'étude desquelles é-
tait consacré le début de ce travail. Le sens qu' il faut 
attribuer à cette constante est, pour le moins, nous sem-
ble-t-il, que les désordres sont pour les Dogon.une com-
posante essentielle de l'univers. 
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A. Le Yurugu. 
Suite à l'identification erronnée d'une photo, M. 
Onaule et sea collaborateurs croyaient d'abord que le ter-
me dogon yurugu désignait le chacal ou thos aureus, mais un 
examen plus minutieux leur fit découvrir qu'en réalité il 
s'agissait de l'espèce vulpes pallida ou renard pâle. 
Dans les ouvrages sur les Dogon, antérieurs à 
1946, le r81e imparti par les mythes au Yurugu est réduit. 
Il intervient à deux reprises et d'abord dans la transmis-
sion des fibres aux Andumbulu où il apparaît comme une des 
épouses de Amma et ensuite, en tant que révélateur de l'a-
venir, questionné régulièrement par les devins aux abords 
du village. Dans ses ouvrages ultérieurs, M.Griaule accorde 
une place de plus en plus importante au Yurugu, jusqu'à 
donner à un ouvrage de plus de cinq cents pages le nom de 
Le Renard pâle. 
Les activités imputées à cet être mythique sont 
multiples et peuvent, malgré les écarts de détail nombreux 
être groupées en deux versions principales, dont voici la 
première : 
"Au moment où Dieu s'approche (pour s'unir à son épouse 
la terre qu'il vient de créer et dont la fourmilière est 
le sexe et la termitière le clitoris), la termitière se 
dresse, barre le passage et montre sa masculinité. Elle 
est l'égale du sexe étranger, l'union n'aura pas lieu. 
Pourtant, Dieu est tout-puissant. Il abat la termi-
tière rebelle et s'unit à la terre excisée. Mais l'inci-
dent original devait marquer à jamais la marche des cho-
ses : de l'union défectueuse naquit, au lieu des jumeaux 
prévus, un être unique, le Thos aureus, le chacal, symbo-
le des difficultés de Dieu (...). 
Dieu eut d'autres rapports avec sa femme et cette fois 
rien ne vint troubler leur union, car l'excision avait 
fait disparaître la cause du premier désordre. L'eau, se-
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menee divine, penetra donc au sein de la terre et la gé-
nération poursuivit son cycle régulier de la gémellipari-
té. Deux êtres se modelèrent" (65). 
Ces êtres étaient les génies Nommo; ceux-ci en voyant du 
haut du ciel leur mère nue, lui apportèrent dea fibres 
qu'ils avaient pénétrées au préalable de leur propre essen-
ce. Ce fut la première révélation du verbe. Or, le renard 
désira posséder sa mère, la terre, et mit la main sur les 
fibres qu'elle portait, c'est-à-dire sur le vêtement de sa 
mère, 
"Celle-ci résista, car c'était là geste incestueux. Elle 
s'enfonça dans son propre sein, dans la fourmilière, sous 
l'apparence d'une fourmi. Vais le chacal la suivait; il 
n'y avait d'ailleurs pas d'autre femme à désirer dans le 
monde. Le trou qu'elle faisait n'était jamais assez pro-
fond e+ finalement elle dut s'avouer vaincue (...). 
L'inceste fut de grande conséquence : ІЗ donna d'a­
bord la parole au Chacal, ce qui devait lui permettre, 
pour l'éternité, de révéler aux devins à venir les des-
seine de Dieu. 
De plus, il fut la cause de l'apparition du sang men-
struel qui teignit les fibres. L'état de la terre,devenue 
impure, était incompatible avec le règne de Dieu" (66). 
A côté de cette version des faits selon laquel-
le le Yururu serait le produit de l'union de Amma et de la 
terre et coupable d'inceste à l'égard de sa mère, il en e-
xiste une autre, toute différpnte, où une série de faits en-
tièrement neufs nous sont proposés. 
Quatre Nommo habitaient par paires le double pla-
centa de l'oeuf du monde. L'un d'eux, le Yurugu, ne voulant 
pas attendre le terme fixé par Amma,sortit prématurément en 
arrachant un morceau de son placenta qui fut transformé en 
terre (67). 
Tout comme l'inceste rendit la terre impure, de 
même la sortie prématurée du Yururu souilla le morceau du 
placenta. Le désordre causé par cette précipitation fut ag-
gravé par le vol de certaines graines que le Yurugu planta 
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dans le morceau de placenta métamorphosé en terre.Pour met-
tre fin à ces désordres,Amma décida d'envoyer sur terre les 
Nommo.à la fois pour protéger la terre contre les entrepri-
ses ultérieures de l'incestueux (6Θ), et pour réorganiser 
l'univers.Cette mission était nécessaire car le Yurugu con-
tinuait à déséquilibrer le monde et prolongerait ses activi-
tés désordonnées jusqu'à nos jours : symbole de la nuit, de 
la sécheresse et de la brousse, il est combattu continuelle-
ment par le Nommo. représentant la lumière, la fertilité, 
la culture (69). Cette lutte est présentée de façon encore 
plus concrète dans The Dogon (70) où l'arche, descendue sur 
la terre pour la purifier,apporta un ancêtre Hommo qui,sou-
tenu par sept des vingt-deux catégories animales, engageau-
ne guerre contre le Yurugu, aidé de son côté par les quinze 
autres catégories. 
Maintenant que nous avons retracé dans leurs gran-
des lignes les aventures mythiques du renard pâle, abordons 
la discussion de quelques points de moindre importance. Il 
apparaîtra ainsi, qu'à côté de l'existence de deux sérieb 
de faits nettement différents - un phénomène qui dans l'oeiK 
vre de M.Gnaule n'est certes pas exceptionnel, comme l'ont 
démontré abondamment les paragraphes qui précèdent - il e-
xiste dans les questions de détail des confusions et des 
contradictions multiples, incompatibles avec une tradition 
bien établie. 
L'interprétation des faits proposée par Le Henard 
pâle, tout en étant pour l'essentiel identique à celle que 
nous venons de présenter, est cependant beaucoup plus com-
plexe, au point qu'il est difficile d'en dégager les lignes 
essentielles noyées dans une foule de détails. D'après cpt 
ouvrage le Yurugu aurait été mutilé et circoncis dans les 
circonstances suivantes : afin de limiter les dégâts occa-
sionnés par les initiatives malencontreuses du Yurugu, Amma 
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avait sacrifié un des Mommo pour purifier la terre et pour 
le punir en même temps de la circoncision qu'il avait pra-
tiquée sur Одр, car c'est ainsi que s'appelle le Yurugu, a-
vant de se transformer en quadrupède (71). Ur autre article 
fait part de cette même circoncision mais l'attribue à la 
vagina dentata de la terre avec qui le Yuru^u voulut pour-
suivre ses rapports. Il aurait perdu ainsi son âme femelle, 
ce qui le condamna à une existence errante (72). Or, une 
autre publication (73) nous apprend que le Yuru^u aurait é-
garé son âme femelle d'une tout autre façon : après le de-
part du renard, Amma la confia à la garde sûre des Iommo. 
L'explication que propose ce même ouvrage de l'o-
rigine du don de divination dont serait pourvu le YUTUQJ, 
vient contredire une autre version déjà publiée. Cette der-
nière est une transposition et une adaptation du mythe 14 ou 
il est raconté comment le renard, aperçut un jour les fi-
bres rouges que la fourmi avait reçues de son époux Aroma et 
lu'elle avait mises à sécher au soleil;son père étant mort, 
le Yurugu demanda à la fourmi de lui prêter sa parure : il 
voulait s'en servir pour aller danser sur la terrasse et 
célébrer le deuil. Voici ce que devient ce mythe dans la 
bouche de Ogotemmêli : l'origine de la danse 
"remontait aux premiers temps du monde,où l'inceste de la 
terre muée en fourmi avait rendu le chacal maître de la 
jupe de fibres et hostile à Dieu. 
- Vêtu de la jupe, le chacal s'était rendu sur la ter-
rasse de son père qu'il croyait mort. 
Le père du chacal était Dieu et Dieu s'étant passagère -
ment endormi, son fils, qui était aussi son rival, l'a-
vait cru mort. Préfigurant l'un des gestes essentiels des 
rites funéraires qu'allaient plus tard instituer les hom-
mes, l'animal était monté sur la terrasse de son père pour 
le pleurer. 
- 5't'tant vêtu des fibres prises à sa mère, le chacal 
dansa.In dansant il parlait. Car les fibres étaient plei-
nes d'humidité et de parole.Elles contenaient la première 
parole révélée par le Rommo à la terre. С ' étaient cette eau 
et ce verbe qui faisaient parler l'animal. 
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Le fils de Dieu parlait sa danse; ses paroles laissaient 
dans la poussière de la terrasse des traces qui dessi-
naient le sens de son verbe. 
- 3n dansant, dit Ogotemmêli, il a laissé trois traces 
en long et trois en large qui représentaient la terrasse 
de Dieu, l'intérieur de la maison de Dieu et le réduit où 
l'on pose l'autel des morts; il a planté de petits bois, 
placé des pierres et tracé des signes. 
Le fils de Dieu, en célébrant la mémoire de son père 
qu'il croyait mort, gesticulait, parlait et traçait le 
monde et son avenir. 
- Il parlait la première parole et il dévoilait l'avenir 
du monde. Гаг colère, il révélait les secrets de Dieu. 
Car il honorait et bafouait son père. Il avait pris les fi-
bres de sa mère,pleines de verbe, lequel contenait les 
desseins des puissances célestes. 
- La terrasse où a dansé le chacal, a été la première ta-
ble de divination.Les hommes l'ont ensuite imitée dans le 
sable, autour des villages" (74). 
La version du Renard pâle est nettement différen-
te; on peut la résumer comme suit : un des Nommo, le Hommo 
titiyayne, voulut arracher les yeux du Yurugu pour le pu-
nir des désordres qu'avaient causées ses activités. Il par-
vint à lui griffer la joue, lui cassa les dents et coupa u·-. 
morceau de sa langue (76). Depuis ce temps-là, le renard a 
perdu l'usage de la parole et s'exprime au moyen de traces 
que laisse son passage dans les tables de divination. 
Outre la divergence que nous venons de relever à 
propos de l'origine de la divination par le renard, un au-
tre désaccord se manifeste, cette fois à propos des dépla -
cements du Yurugu. Celui-ci,d'après ce qu'en dit Le Renard 
pâle, ne se serait pas contenté de sortir une fois pour tou-
tes de son placenta comme il est prétendu ailleurs (76), 
mais il aurait tenté à plusieurs reprises de regagner son 
placenta abandonné, pour en tirer matière à un perfection-
nement progressif de la terre qu'il désirait organiser à 
son gré (77). Il semblerait donc que les Dogon soient d'ac-
cord pour admettre de la part de Yurugu certaines velléités 
d'autonomie, consistant très probablement dans son rôle de 
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révélateur de l'avenir. Quant aux formulations concrètes 
que nous propose M.Griaule, elles manifestent un flottement 
certain, une absence de conformité qui révèle le côté peu 
institutionalise de la croyance en question. Etant donné 
cependant le caractère systématique de ce flottement qui se 
manifeste dans toute la seconde partie de l'oeuvre de M. 
Gnaule, nous sommes plutôt enclins à incriminer, non pas 
la richesse de la tradition mythique d'un peuple, qui à 
travers un foisonnement d'images conservera toujours une 
base plus ou moins nette à sa représentation du monde, maie 
l'approche défectueuse de l'ethnographe. 
Il existe des représentations idéogrammatiques 
les aventures du Yurugu.qul tout en figurant des péripéties 
vaguement similaires à celles que nous avons exposées,en 
liffcrent cependant profondément. 
Le premier de ces idéogrammes est le signe aduno 
jene, "oeuf du monde" que nous avons rencontré plus haut 
dans un contexte différent où, chose significative pour la 
démarche habituelle de M.Griaule, il avait un sens nette-
ment différent de celui qu'établit la citation suivante : 
"Sous son aspect numérologique elle rappelle que le mi-
crocosme est conçu comme un couple idéal de nombre 4(sym-
bole femelle) et 3 (symbole mâle) en situation ie procréa-
tion, laquelle est figurée par l'éjection du 8 segment, 
prolongement du 7 , c'est-à-dire du sexe. 
Kais ce 8 segment est déjà extérieur à l'ensemble des 
7 premiers; il marque le début d'une série de 7 et cette 
qualité d'être un début marque aussi son incomplétude. De 
ce fait, il est assimilé au Yourougou,c'est-à-dire à l'ê-
tre incomplet par excellence" (78). 
Tout ceci est assez difficilement compatible avec ce que 
nous savons de la répartition en placentas de l'oeuf du mon-
de et avec ce qui a été dit plus haut à propos du rôle ré-
volté du Yurugu et de son inceste avec la terre·. 
Ces mêmes remarques valent pour le deuxième signe, 
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"tête de Nommo" qui s'écarte encore davantage des représen-
tations anthropomorphiques des deux versions principales que 
nous avons rapportées. 
Le flottement caractérisé qui marque les lignes 
que H.Griaule a consacrées au Yurugu peut encore s'illustrer 
par un dernier exemple que nous jugeons particulièrement é-
loquent : le Yurugu serait tantôt un des deux Nommo doubles 
(80), tantôt un des quatre Нотгк doubles (81), et tantôt en-
core il ne serait pas un Nommo du tout, mais le premier pro-
duit de l'union accidentelle entre Ашша et la terre (82). 
A l'issue de ce périple à travers les données em-
brouillées que nous avons réunies, essayons de trouver ne 
fût-ce qu'une ébauche d'explication à l'intérêt qu'a susci-
té le Yurugu dans l'imagination des Dogon. Nous croyons 
qu'un élément explicatif réside dans les moeurs de l'animal 
à qui on reconnaît la prescience de l'avenir.En effet, on 
l'aperçoit rarement le jour et c'est surtout la nuit qu' il 
quitte la brousse pour venir rôder aux abords du village où 
sont installées les tables de divination. Comme on ne lui 
connaît pas de gîte fixe, on lui prête volontiers une exis-
tence errante et désordonnée, contrastant vivement avec les 
habitudes des autres animaux même sauvages, dont on connaît 
les repaires et les déambulations.C'est peut-être cette mo-
bilité exceptionnelle qui eat à l'origine de la division du 
ciel en deux hémisphères, le premier comprenant les étoiles 
fixes, confiées aux soins du Nommo. l'autre moitié, des é-
toilea mobiles attribuées au Yurugu. Il n'est pas exclu que 
ce soit la présence rôdante autour du village comme autour 
d'un point d'attraction jamais définitivement atteint qui 
explique l'incomplétude imputée au Yurugu cherchant à re-
conquérir son âme femelle abandonnée dans le placenta au 
moment de sa fuite. Cette quête symboliserait le mâle à la 
recherche de la femelle et, plus en particulier, la tendan-
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ce incestueuse du neveu pour sa tante utérine (83). 
L'association du renard pâle à la brousse, au 
terrain inculte et à la nuit (84), peut se comprendre, com-
me tout ce qui précède, également à partir des habitudes é-
cologiques particulières de l'animal. 
B. L'Arche du Monde. 
Appelée aussi grenier ou système du monde, l'ar-
che joue un rôle primordial dans l'apparition de la civili-
sation sur la terre (85). Qu'il nous soit permis d'intro-
duire une première distinction entre les arches qu'a con-
duites le Yuniftu vers la terre et celles qui y aboutirent 
sous la conduite du Nommo. 
La première arche, s'il nous est possible de Tap-
peler ainsi,n'est autre que le morceau de placenta qu'arra-
cha Ogo au moment de sa sortie prématurée de l'oeuf du mon-
de.Constatant que cette terre était inhabitable et stérile, 
il s'en retourna vers son point d'origine pour s'emparer du 
reste du placenta. Il réussit à s'emparer d'un autre mor-
ceau dans lequel il cacha des graines : c'était la seconde 
arche de ORO (Θ6). Dans une autre tentative, plus vaine que 
la précédente, il ne réussit qu'à donner un coup de griffe 
dans le morceau de placenta restant qu'an Nommo avait trans-
formé entre-temps en soleil.Il s'en retourna donc les mains 
vides avec l'arche qu'il avait fabriquée dans les nerfs de 
l'oeuf primordial (87). Voilà pour les arches de Ogo. 
En ce qui concerne l'arche associée au Nommo, la 
chose est plus complexe. Nous envisagerons successivement 
les matériaux dont cette arche est faite et son organisatim 
intérieure,ensuite les personnages qui la guidèrent dans sa 
descente et finalement les effets de l'arrivée de cette ar-
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che sur la terre. 
Etudions donc d'abord les différentes versione 
concernant la constitution de cette arche. Voici comment 
Ogotemmeli la décrit : une armature tressée analogue à un 
panier à ouverture circulaire et à fond carré mais à gran-
des dimensions. 
"Sur cette armature fut appliqué du piaé fait de terre 
célestielle, et dans l'épaisseur fut aménagé, à partir du 
centre de chaque c8té du carré, un escalier de 10 degrés 
orienté vera l'un des points cardinaux. Dans le sixième 
degré de 1'escalier nord, était aménagéeune porte permet-
tant d'accéder à l'intérieur où huit compartiments se ré-
partissaient en deux étages. 
Symboliquement, l'édifice ainsi construit avait la si-
gnification suivante : 
- la base circulaire représentait le soleil; 
- la terrasse carrée rappelait le ciel; 
- un cercle, au centre de la terrasse,figurait la lune; 
- chaque marche horizontale était femelle et chaque con-
tre-marche mâle, l'ensemble des quatre escaliers de 10 
degrés préfigurait les huit dizaines de familles issues 
des huit ancêtres. 
Chaque escalier supportait une catégorie d'êtres et é-
tait en rapport avec une constellation : 
- l'escalier septentrional correspondant aux Pleiade«, 
supportait des hommes et des poissons; 
- l'escalier oriental, Vénus, était occupé par les oi-
seaux; 
- l'escalier méridional, Baudrier d'Onon, recevait les 
animaux domestiques; 
- l'escalier occidental, étoile dite "à grande queue", 
portait les animaux sauvages, les végétaux et les insec-
tes" (88). 
Cependant, il ne s'agit là que d'une ébauche 
que Ogotemmeli va détailler ultérieurement et à laquelle 
sont consacrées les cinq pages suivantes. Cependant, si la 
version fournie par M.Gnaule dans Dieu d'Eau est détaillée 
et semble donc complète, les articles et les autres ou -
vrages que ce même auteur a rédigée, présentent cette ar -
che d'une façon assez différente : elle serait constituéea-
vec le placenta du ressuscité (89) et reçut ce que la grai-
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ne de fomo y déversa (90); elle compterait soixante com-
partiments, répondant aux soixante parcelles qu'avait amé-
nagées le renard (91). Tantôt cette arche descend au moyen 
d'une chaîne (92); tantôt au moyen de trois cordes qui la 
maintiennent (93), tantôt encore elle est guidée par un fil 
fixe dans la voûte céleste par le forgeron (94).-Les élé-
ments de civilisation qu'apporte cette arche sont également 
très divers : il y aurait les graines des céréales (95), 
huit ancêtres avec pour chacun une catégorie de végétaux et 
d'insectes (96), des poteries contenant des duge (97), le 
système du monde classé en catégories (98), les hommes ran-
gés d'un côté et les femmes de l'autre (99),les arbres pri-
mordiaux (I00);il s'y trouverait également les Bozo (101). 
Après ce bref aperçu sur la construction de oes 
arches et sur leur apport civilisateur, venons-en à ceux 
qui sont ûensés les avoir accompagnées et vérifions à quel 
point il existe une uniformité dans les différentes ver-
sions proposées par M.Gnaule. Dans un premier article il 
nous dit qu'il s'y trouvait le couple des Nomino célestes, 
accompagné de forgerons et des huit ancêtres (102); dans un 
autre ouvrage il écrit que c'est le troisième Nommo.celui 
de la mare (d'après cette tradition il y aurait trois Hommo 
lifférents; efr infra), qui enaurait la direction (103). U-
ne troisième version nous raconte que c'est l'aîné des huit 
ancêtres-forgerons qui confectionna et dirigea l'arche dans 
sa descente (104). Une autre version encore nous parle de 
huit ancêtres mués en Nommo (105). 
Quels étaient maintenant les effets de l'arrivée 
de cette arche sur la terre "> 
En se répandant sur la terre souillée par l'in-
ceste (106), elle aurait delimité pour la première fois 
l'espace et le temps (107), elle aurait organisé le monde 
en y introduisant un système classificatoire combattant les 
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désordres qu'y avait introduits le YuruKU. ΰβίοη d'autres 
versions encore elle serait une hypostase du septième ancê-
tre (108), le maître de la parole. Cela coïncide plus ou 
moins avec le rôle qu'aurait joué l'arche dans la révéla-
tion des trois paroles à l'humanité. Dans cette perspective 
elle n'est qu'un épisode dans la vaste entreprise de réor-
ganisation nécessaire. Une première parole aurait été révé-
lée par la danse du chacal revêtu des fibres qu'avaient 
tissées les Hommo pour leur mère la terre; la deuxième pa-
role rédemptrice aurait été prononcée par les Wommo qui se 
seraient substitués à leur mère,la terre.et en tissant au-
raient divulgué aux hommes les principes de réorganisation; 
la troisième parole serait précisément l'arrivée de l'arche 
que nous venons de discuter. 
Que pouvons-nous retenir de tous ces renseigne-
ments dont la diversité semble avoir augmenté au fur et 
4 mesure que If.Gnaule continuait d'écrire ^ Depuis One Kv-
thologie soudanaise (lc47) jusqu'au Henard pâle (1964),l'ar-
che qui serait descendue sur terre n'a cessé de se charger 
de détails et de prendre de l'importance, au point que,uni-
que au début, il y en a eu pas moins de quatre à la fin. 
Quoi qu'il en soit, le thème sous-jacent qui est celui du 
héros-civilisateur, étoit déjà présent dans l'oeuvre de I. 
Gnaule avant 1945; nous y lisons dans un des mythes se rap-
portant au forgeron mythique, que celui-ci apporta aux hom-
mes les huit graines des céréales principales* qu'il avait 
enfermées dans sa masse, et qu'il fit connaître aux hommes 
l'usage du feu. 
C. Le Kommo. 
L'importance énorme accordée par M.Gnaule à c e t -
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te, ou plutôt, à ces divinités, nous oblige d'avoir recours 
à une classification extrêmement minutieuse, si nous vou-
lons parvenir à mettre un semblantd'ordre dans la multipli-
cité foisonnante des renseignements que nous avons réunis à 
ce propos. Voici d'abord le plan que nous suivrons : 
Deux grandes traditions sont à distinguer,la pre-
mière apparaissant en Dieu d'Eau et la seconde dans Le Re-
nard p&le. les deux ouvrages les plus fouillés que Mßriaule 
ait consacrés à la religion dogon.Etant donné que les arti-
cles qui jalonnent la période qui sépare la publication de 
ces deux oeuvres se rattachent assez aisément soit à l'une, 
soit à l'autre, nous avons groupé les divers renseignements 
dont nous disposons en deux parties, répondant aux titres 
des ouvrages en question. 
Dans notre première partie que nous intitulons 
Dieu d'Eau, nous distinguons d'une part les deux Nommo cé-
lestes et d'autre part les huit ancêtres régénérés en Nommo; 
parmi ces derniers, ce sont surtout le premier, le septième 
et le huitième qui ont de l'importance. 
La seconde partie, intitulée Le Renard pâle, se 
répartit également en deux : en premier lieu, il sera ques-
tion des Nommo impliquée directement dans l'oeuvre créatri-
ce, à savoir le Nommo die», le Nommo titlyayne»» et le о 
Nommo*"· sacrifié et ressuscité, auxquels nous joignons le 
forgeron.Le deuxième battant de cette seconde partie traite 
des huit ancêtres appartenant à la génération suivant celle 
des Nommo« Four conclure, nous traiterons ensemble les mul-
tiples assooiations qui ont le génie de l'eau pour point de 
référence. 
»Дошдо dl« > grand Hommo 
»Mommo tltlyam» t Hommo meetager 
»»»O Hommo • Hommo d· la mare 
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1. DIEU D'EAU. 
A· Les Nommo célestes. 
Trois versions existent concernant les origines 
au Nommo : d'après une première, l'oeuf du monde aurait été 
composé de deux placentas, occupés chacun par un couple de 
Nommo. un mâle et une femelle (109).D'après une autre sour-
ce, complémentaire de la première, les Nommo se seraient 
dégagés des clavicules de Amma en y prélevant les autres é-
léments (110). D'après la troisième version, plus largement 
détaillée que les précédentes, les Nommo seraient nés, tout 
comme le Yurugu, des rapports entre Amma et la terre (111). 
A la différence du renard qui naquit unique à cause des in-
cidents qui marquèrent les premières relations de ses pa-
rents divers (excision de la terre), la naissance des Nom-
mo. dépourvue d'événements particuliers fut gémellaire. Il 
y eut deux Nommo doubles, chacun étant à la fois mâle et 
femelle. 
Voici comment Ogotemmeli présente cette naissance : 
" - Dieu les a créés comme de l'eau. Ils étaient de cou-
leur verte, en forme de personne et de serpent. De la tê-
te au reins ils étaient humains; le bas était serpent. 
Les yeux rouges étaient fendus comme ceux des hommes 
et leur langue fourchue comme celle des reptiles. Les 
bras, souples, n'avaient pas d'articulations. Tout leur 
corps était vert et lisse, glissant comme une surface 
d'eau, gami de poils courts et verts, annonce des végé-
tations et germinations" (112). 
Voyons à présent les activités qui leur sont at-
tribuées. C'est à eux que Amma confia la jumelle du Yurugi 
(113) lue celui-ci avait abandonnée au moment de sa fui-
*$ éperdue hors de l'oeuf du monde. C'est eux aussi qui in-
vestirent la terre pour la purifier et régénérer l'humanité 
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par la transformation des huit ancêtres en génies (114) ; 
parmi ces derniers ce furent surtout le premier (115) et le 
septième (116) qui profitèrent de la régénération pour me-
ner à bien l'entreprise commune de réorganisation du monde. 
Telle était, en effet, la tâche à laquelle A """я avait des­
tiné les Nommo, tant les ancêtres régénérés, que les génies 
célestes. Ceux-ci ont un statut supérieur aux autres parce 
qu'ils ne se sont jamais incamés (117); leur rôle est éga-
lement plus vaste et moins détaillé : le Nommo mâle serait 
associé à la guerre,le Nommo femelle à l'agriculture (118); 
ils mèneraient une guerre sans relaShe contre le Yurugu et 
ses désordres (119) au moyen de l'eau, de la lumière et de 
la parole dont ils épousent de près le mouvement hélicoï-
dal (120). 
Quelques points contestés subsistent : d'après 
certaines sources, l'arche contenant le système du monde 
qui allait faire valoir l'ordre sur la terre, aurait été 
escortée par les Чопшіо célestes (121), alors que d'autres 
renseignements spécifient que ce serait le premier ancêtre 
régénéré, qui non seulement aurait fabriqué l'arche,mais 
l'aurait également guidée vers la terre après avoir volé le 
feu aux Nommo célestes (122). Ceux-ci auraient réagi et 
foudroyé le fugitif à deux reprises (123). Quoi qu'il en 
soit, les deux versions sont d'accord pour dire que le ou 
les pilotes de l'arche auraient eu l'apparence de forge-
rons (124). 
Bi bes Ancêtres. 
Tous les ι enseignements que nous avons recueillis 
sont d'accord pour admettre que les huit premiers ancêtres 
acquirent d'une certaine manière un statut divin (125), a-
nalogue à relui des "ommo dont ils se di< tinfuenÎ я peine; 
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seulement, leur rôle semble avoir été plus efficace et est 
relaté avec plus de détails que celui de leurs patrons cé-
lestes. 
Sans aborder pour le moment le détail de la ques-
tion, et avant de traiter successivement les différentsar-
citres régénérés, examinons de plus près les renseignements 
d'ordre général que nous pouvons tirer des oeuvres de î'. 
Griaule. 
L'origine de ces deux ancêtres est assez obscure. 
D'après Pieu d'Eau (126) ils seraient issus du premier cou-
ple pétri par Dieu dans la glaise et d'après Signes graphi-
ques soudanais ils seraient sortis tout bonnement de l'ar-
che (127). Les avis concordent quant à leur nombre : ils 
auraient été huit, quatre jumeaux dont quatre mâles, les 
aînés, et quatre femelles (128); tous auraient été doubles, 
mâle et femelle à la fois : 
"Les quatre hommes étaient homme et femme, les quatre 
femmes étaient femme et homme.Chez les hommes, c'était 
l'homme qui était responsable; chez les femmes, la femme. 
Ils se sont accouplés eux-mêmes; se sont engrossés pour 
soi; ont procréé" (129). 
Les huit ancêtres auraient été le point de depart 
de huit familles différentes (130). Comme nous l'avons dit 
plus haut, ils auraient tous été régénérés par les Kommо et 
pourvus par eux d'une âme double (131), ensuite circoncis 
(132),ils auraient accompagné l'arche dans sa descente (1331 
Cependant une certaine incompatibilité se fait 
jour entre les activités décrites dans Dieu d'Eau où Іеь 
ancêtres sont désignés par un numéro déterminant leur ordre 
de naissance, et la terminologie adoptée dans The Dogon et 
Le Renard pâle où. il est question de quatre ancêtres mâles 
appelés Amma Sern. Binu Seru, Lebe Seru et Dyon/^ u Seru. E-
tant donné que M.Griaule ne se sert jamais de ces noms, si 
ce n'est dans des écrits rédigés en collaboration aver 
232 La genèse de l'univers 
G.Dieterlen, qui, de son côté, ne connaît pas d'autre dé-
nomination, nous croyons pouvoir prêter ces noms et les 
faits particuliers qui s'y rattachent à la collaboratrice 
de M.Griaule. Or, comme toute référence à l'oeuvre de G. 
Oieterlen ne ferait que compliquer davantage un exposé dé-
jà complexe et qu'elle contredirait même dans les grandes 
lignes les écrits de K.Griaule, nous préférons nous en te-
nir à ces derniers. Ceux qui seraient davantage intéressés 
dans les généalogies mythiques d«s Dogon,pourrai ent consul-
ter utilement Parenté et Mariage au Soudan de G.Dieterlen. 
Abordons à présent l'analyse détaillée des prin-
cipaux ancêtres régénérés. 
1. Le premier ancêtre. 
Régénéré par les Hommo célestes (134), il prit la 
forme d'un forgeron, construisit une arche (135) et y in-
troduisit huit graines (136) qu'il apporta aux hommes avec 
le feu qu'il avait dérobé aux Nommo célestes (137) ; fou -
droyé à deux reprises par les Nommo célestes, 1' arche at-
territ sur terre avec violence, ce qui brisa les membres 
ophidiens et souples du forgeron les pourvoyant ainsi des 
articulations indispensables au travail de la forge (138). 
L'arrivée de cette arche constitua pour l'humanité la ré-
vélation d'une nouvelle parole, plus complexe que les pré-
cédentes (139), et purifia la terre par l'apport de terre 
céleste. 
tandis que la terre fut purifiée et regagna une partie de 
l'énergie qu'elle avait perdue par l'impureté contractée 
aux débuts de la création, le forgeron perdit en vigueur, 
car c'était en partie à ses dépens que la terre fut réani-
mée (140); l'énergie perdue par le forgeron mythique expli-
querait l'impureté relative des forcerons qui,par la suite, 
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ont toujours été maintenus à l'écart et considérés comme 
gens de caste. Cette explication du statut inférieur des 
forgerons s'accorde bien d' une part avec 1'eminence re-
ligieuse qui leur est reconnue, d'autre part avec le mé -
pris dans lequel ils sont tenus. 
Il existe une autre explication mythique de ce pa-
radoxe assez curieux : en fréquentant le troisième an-
cêtre, père mythique des gens de caste, le premier ancêtre 
aurait enfreint les ordres de Amma qui voulait les tenir i-
воіеч, l'isolement auquel Amma les avait destinés. En ou-
tre, lô forgeron aurait juré de ne jamais manger de fonio, 
un serment qu'il ne tint pas par la suite. Le troisième an-
cêtre s'étant aperçu de ce parjure, se serait engagé avec 
le forgeron à ne jamais révéler aux autres cette rupture 
de promesse. Ce parjure fut une deuxième cause d'impure-
té (141). 
Lors de l'arrivée de l'arche sur la terre eut 
lieu un événement bizarre : un serpent, le septième ancêtre 
métamorphosé, se précipita sur les soufflets dans lesquels 
le forgeron avait amené le mil, et répandit les graines. 
Pour ne pas que soit compromise son oeuvre civilisatrice, 
celui-ci conseilla de tuer le serpent. C'est ce que firent 
les hommes, qui consommèrent le cadavre et rendirent la tê-
te au forgeron qui l'enterra sous son siège dans la for-
ge (142). Le forgeron se mit alors à enseigner aux hommes 
les gestes des semailles (143) et se mit à battre l'enclume 
inventant ainsi les premiers rythmes (144); ces premiers 
battements dans la forge auraient été d'une importance vi-
tale pour l'avenir, car ils scellèrent un serment d'allian-
ce entre Dogon et Bozo (146), déterminèrent la résurrection 
du septième ancêtre, enseveli dans la forge (146). Encore 
actuellement,croit-on,les battements du forgeron lui assu-
rent un regain de force (147), déplaçant les énergies (148) 
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et provoquent l'accouplement des deux Nommo célestes (149). 
2. Le troisième ancêtre. 
"- Au ciel, les huit Nommo nouveaux devaient vivre sépa-
rés. Mais le premier, qui devint plus tard le Forgeron, 
fréquentait le troisième, ancêtre des gens de caste. Ils 
ont rompu ainsi l'interdit. 
Etant devenus impurs de ce fait, ils durent se séparer 
des autres et Dieu, pour leur permettre de vivre, leur 
donna les huit graines, dont la Digitarla. 
C'est alors que le premier déclara solennellement de-
vant tous les autres, qu'il ne mangerait jamais de cette 
petite graminée. Il la remit à son ami le troisième. Mais 
ayant un jour consommé les sept autres, il en fut réduit 
à mendier la nourriture qu'il avait méprisée. I.'algré les 
observations du troisième qui lui rappelait son engage-
ment, il passa outre et consomma la graine sur laquellf 
il avait prononcé de mauvaises paroles. 
Il demanda à son compagnon de n'en rien dire et toub 
deux se jurèrent fidélité et alliance sur le fonio, pri-
ant Біеи de tuer le parjure" (150). 
Ce passage, qui n'est pas le seul où il soit fait 
allusion au troisième ancêtre, a cependant un parallèle dans 
le même ouvrage : 
"Arriva pourtant une période critique où toutes les grai-
nes vinrent à épuisement, sauf la dernière.Le Premier et 
le Second Ancêtres, qui d'ailleurs avaient déjà rompu 
l'interdit de séparation, se réunirent pour consommer 
l'ultime provision.Ce geste mit le comble à la démesure : 
il consacrait en effet la première faute par une rupture 
de parole. Les deux ancêtres devinrent de ce fait impurs 
pour le monde des cieux, c'est-à-dire d'une essence in-
compatible avec la vie céleste" (151). 
Une confusion semble donc exister entre le deuxième et le 
troisième ancêtre, à qui sont attribuées les mêmes actions 
sans qu'il soit spécifié quelque part que cette identité e-
xiste ou qu'elle a un sens particulier. Ce manque de coor -
dination est assez remarquable puisqu'il se manifeste dans 
une même et seule oeuvre. Il se pourrait que la complexité 
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des faits relatés ait été si grande, que non seulement Ogo-
temmeli, mais aussi M.Griaule ne les aient pas dominés suf-
fisamment pour se rendre compte des contradictions qu'ils 
émettaient. Seulement, cette confusion fâcheuse s'explique 
beaucoup plus facilement par un écart d'imagination que par 
le jeu normal que laisse à ses pratiquants une religion où 
la partie doctrinale serait prépondérante. 
3. Le septième ancêtre. 
Le processus de régénération des huit ancêtres, 
détenteurs de la parole (152), se déroula dans des circon-
stances toutes particulières. Lorsque vint le tour du sep-
tième, maître de la parole : 
"Dans le sein, il devint comme les autres, eau et génie. 
Il se développa comme les autres au rythme des paroles 
que prononçaient les deux transformateurs. 
- Les paroles que le Nommo femelle se parlait à lui-
même, dit Ogotemmêli, se tournaient en hélice et en-
traient dans son sexe. Le Nommo mâle l'aidait. Ce sont 
ces paroles qu'apprenait l'ancêtre septième à l'intérieur 
du ventre" (153). 
Ces paroles efficaces développèrent la puissance du nouveau 
porteur : 
"pour lui, la régénération dans le sein terrestre se 
transforma peu à peu en investissement de ce sein. Il 
occupa lentement tout le volume de l'organisme et s'y 
disposa comme il convenait pour ses travaux : ses lèvres 
se confondirent avec les bords de la fourmilière qui de-
vint bouche et s'épanouit. Des dents appointées surgi-
rent. On en compta sept pour chaque lèvre, puis dix, 
chiffre des doigts, puis quarante, enfin quatre-vingt,soit 
dix par ancêtre. 
L'apparition de ces nombres indiquait les rythmes fu-
turs de la multiplication des familles; la pousse des 
dents était le signe que le temps du nouvel enseignement 
approchait. 
Mais là encore se manifesta le scrupule des génies : 
ce ne fut pas directement aux hommes que le Septième don-
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na l'instruction mais à la fourrai, avatar de la terre, 
faiiilifere des lieux. 
Le jour venu, à la lumière du soleil, le Septième fe-
m e expectora quatre-vinct fils dp coton qu'il répartit 
entre ses dents supérieures utilisées comme celles d'un 
peigne de métier à tisser. Il forma ainsi la plage im-
paire de la chaîne. Il fit de même avec les dents infé-
rieures pour constituer les plans des fils pairs. En ou-
vrant et refermant ses mâchoires, le génie imprimait à la 
chaîne Іез mouvements que lui imposent les lices du mi.-
tier. Et comme tout son visage participait au labeur, se > 
ornements de nez représentaient la poulie sur laquelle 
ces dernières basculent; la navette n'était autre que 
l'ornement de la lèvre inférieure. 
Tandis que les fils se croisaient et se décroisaient,les 
deux pointes de la langup fourchue du gt'nie poussaient 
alternativement le fil de trame et la bande ae formait 
hors de la bouche, dans le souffle de la parole révélée" 
(154). 
•C'est ainsi que le métier de tisserand, le vSte-
•nent (155) et les parures de la face sont associés au sep-
tième Hommo (156). Celui-ci apporta aux hommes également 
les huit premiers tambours, équivalents des huit premières 
langues parlées par les huit premières familles (157). Γη 
outre, l'arche avec laquelle descendit le premier ancêtre-
forgeron, n'est autre qu'une hypostase du septième (158). 
L'arrivée de cette arche, comme nous l'avons dit 
olus haut, est marquée par certains événements particu-
liers, à savoir, l'assassinat du septième avec l'approba-
tion du forgeron. Au premier bruit de la forge il ressus-
cita (159), au i«ythme du battement il se mit à danser (I60) 
et se rendit en dansant sous terre dans la tombe d'un 
vieillard appartenant à la huitième famille, le Lebe (loi). 
Il déglutit le cadavre, le reçut dans sa matrice et le ré-
généra : 
"Enfin, sur les nênes battements, il vomit dans la tomb° 
avec un torrent d'eau le produit de sa métamorphose. 
Cette eau, s.'mbole des torrents et des mares, f orma ευτ 
l'ancienne place du corps une nappe centrale d'où в' é-
chappèrent, dans l-еь cinq iirections de la tête et de-î 
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membres, cinq rivières. 
Cette eau était aussi celle de la parturition : la ma-
trice du Nomme avait transformé en pierres de couleur les 
os de l'homme et elle les émit dans le fond de la tombe 
en dessinant un squelette posé à plat dos, la tête au 
nord, sur le lieu occupé auparavant par le corps. 
- Le Septième Nomino, dit OgotemmSli, a avalé le vieil 
homme par la tête et il a rendu les pierres dougué en les 
plaçant dans le même ordre que le corps étendu. C'était 
comme un dessin d'homme fait avec des pierres" (162). 
Tous ces duge étaient pierres d' alliance que 
devaient plus tard porter au cou les prêtres totémiques 
(163) et déterminèrent dans la suite le système des allian-
ces (164). Le septième ancêtre régénérateur remplaça les 
ongles du défunt par un certain nombre de cauris, instau-
rant ainsi un nouveau système de compte (165). 
Notons, pour terminer, que l'ancêtre était Nommo 
femelle comme le huitième (166) et n'était mort qu'en appa-
rence (167). 
4. Le huitième ancêtre. 
Les renseignements dont nous disposons à son su-
jet sont plutôt minces et ont été invoqués dans ce qui pré-
cède. Le huitième ancêtre a le rang de la parole (168), il 
serait femelle (169), et se serait querellé avec le sep-
tième pour une question de préséance (170) ce qui, d'après 
une version proposée par Dieu d'Eau, serait à l'origine de 
la mort apparente du septième. Un seul élément vraiment 
nouveau est à retenir : le Lebe, régénéré par le septième 
appartint à la huitième famille, celle qui a le rang de la 
parole. 
Nous aurons l'occasion de parler davantage de la 
signification du Lebe quand, dans un paragraphe suivant, 
nous traiterons des ancêtres. 
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2. LE RENARD PALE. 
La version des faits mythiques fournie par Le Re-
nard pâle est reprise également dans quelques autres arti-
cles, notamment dans ba_Har£e-luth_ohez les Dogon, Simes 
graphiques soudanais et be3_Ggnboles_des Arts africains. Il 
est à noter que, contrairement à la tradition mythique ex-
posée dans le détail par Dieu d'Eau et qui a été illustrée 
par un nombre d'articles impressionnant, la version des 
faits proposée par Le Renard pâle n'est reprise que par un 
nombre d'articles très réduit, qui tous, ont été rédigés à 
une époque plus tardive, vers la fin de la vie de W.Gnaule. 
A. LgsNommo célestgs^ 
Ces Nommo étaient au nombre de huit, deux paires 
de jumeaux doubles créés dans le placenta de Amma (171) 
sous forme de silure et appelés Nommo Anagonno* (172). 
"Le Nommo die, le Nommo titiyayne, о Nommo.Les deux pre­
miers siègent avec Amma dans le cieT-empyrée. Le troisiè-
me est le 'père' des hommes; il fut sacrifié au ciel pour 
réparer les fautes de son jumeau, le quatrième,for-
mateur de la Terre, déchu et transformé en Renard; 
puis, il ressuscita et siégea dès lors dans l'eau, son 
domaine" (173); 
Les cultes qui s'adressent aux trois vicaires célestes et 
terrestres de Amma. se différencient 
"selon le statut ou le r8le de la personnalité mythique 
en question, et selon l'étendue et le caractère du grou-
pe. Par exemple, le lignage et le clan rendent un culte 
au Nommo sacrifié, en tant que détenteur et protecteur 
des principes spirituels des hommes et des graines; le 
village entier en tant que réorganisateur de l'univers 
perturbé par les fautes du Renard et protecteur de l'en-
* inagonnp s le silure 
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ensemble (tu territoire occupé" (174). 
Après cette brève présentation assez générale.e-
xaminons les trois Nommo en détail 
1. Le Nommo die. 
"Le premier, dit Nommo die 'grand Nommo' resta au ciel 
auprès d'Anima, dont il est le vicaire; témoin et régis-
seur du ciel- atmosphère, il sera le dispensateur delà 
pluie et se manifestera également par l'orage, la foudre 
et l'arc-en-ciel, dit nommo sizu 'chemin du Nommo'. Il 
serait également le gardien des principes spirituels des 
êtres vivants sur la Terre, et particulièrement de ceux 
des céréales" (175). 
2. Le Nommo titiyayne. 
"le second, dit nommo titiyayne, 'messager (ou adjoint)du 
Nommo' est le protecteur et le gardien des principes 
spirituels du précédent; il sera également l'exécuteur de 
ses hautes oeuvres et, à ce titre, il est 'sacrificateur' 
pelugelene (litt. : 'celui qui tient le couteau (du sa-
crificej') (176). 
Son rôle n'est pas particulièrement important 
dans les activités primordiales à l'aube de l'univers. Il 
fut chargé par Апцпя de récupérer la graine de sene qui a-
vait servi à une ргешіеге ébauche de la création (177) et 
il coupa la langue et cassa les dents au Yurugu pour avoir 
volé celles du Nommo sacrifié (178). 
3. Le Nommo sacrifié et ressuscité. 
Ici la matière est nettement plus complexe. En-
trer dans les plus infimes détails serait extrêmement long 
et peut-être en partie inutile; en effet, étant donné que 
la plupart dea renseignements se trouvent dans le seul ou-
vrage intitulé Le Renard pâle, noua nous permettons d'y 
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renvoyer le lecteur éventuellement désireux de connaître de 
plus amples détails sur le Nommo sacrifié et ressuscité. 
Voici à présent quelques faits saillants suscep-
tibles de donner une idée approximative de cette matière 
alanbiquée. 
Voulant limiter les désordres causés par Око, le Nommo dé-
cida de le circoncire. Mais le sang de la circoncision se 
répandit et jeta l'impureté partout où il coula. Or, il a-
vait agi sans les ordres de Amma. Pour le punir et pour en 
même temps enlever la souillure causée par le sang de 0p;o 
circoncis, dieu décida de sacrifier le Nommo (179). Celui-
ci s'appelait alors Nommo semi» et changea de nom pour por-
ter celui de о Nommo quand, après sa descente sur terre ac-
compagnant une arche civilisatrice, il choisit une mare сшн 
me demeure et décida de s'y fixer. 
A propos de ce sacrifice certaines contradictions 
apparaissent. Noue lisons que le corps du sacrifié fut dé-
membré en soixante parties, ce qui instaura un nouveau sys-
tème de compte, dit du placenta (180). Ailleurs dans le mê-
me ouvrage nous lisons que le corps du sacrifié fut découpé 
en quatre parties en souvenir des quatre éléments (181) et 
ailleurs encore nous lisons que le cadavre fut découpé en 
cinq parties : 
"quatre d'entre elles furent jetées dans l'espace, aux 
quatre points cardinaux et, sur terre, se métamorphosè-
rent en arbres, images de la résurrection végétale de 
Nommo et de la purification effectuée par son sacrifice" 
TW7. 
Le dépeçage du Nommo semble s'être fait avec le 
uouci net d'exploiter les moindres détails; en effet,a-
près les associations diverses autour des différents mor -
ceaux du cadavre, ce fut le tour des os à être chargés do 
significations nombreuses et, à vrai dire, contradictoires. 
* Nommo aemi < le Nommo sicrifié 
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On nous dit que le Nommo avait huit articulations principa-
les qui déterminèrent l'organisation spatiale (183). Un peu 
plus loin, nous lisons qu'il y en avait vingt-deux, qui an-
noncèrent les vingt-deux binu et les articulations de 
la pensée et de la langue (I84). Encore plus loin il s'agi-
rait de sept articulations seulement, figurant les sept pa-
roles et vibrations contenues dans le ρδ (l85). 
Quant au sang qui s'est répandu à l'occasion au 
sacrifice, les significations sont multiples. Il aurait 
donné naissance aux plantes qu'on emploie dans les rites de 
purification (186), l'oiseau donnu et à l'antilope walu 
(187). Cependant, toutes les étoiles ne seraient pas nées 
du sang du sacrifice, certaines auraient été formées dans 
le placenta et le cordon ombilical du sacrifié (190), 
d'autres encore, comme Vénus, avec le contenu du sexe du 
sacrifié (191 ). 
L'origine des dufie n'est pas claire : tantôt ce 
seraient les dents du Nommo sacrifié (192), tantôt ses 
graines claviculaires répandues sur la terre auraient évo-
lué en pierres d'alliance (193). 
En guise de conclusion du présent paragraphe, 
qu'il nous soit permis de citer un long passage qui, à no-
tre avis, résume avantageusement l'essentiel de ce qu'il 
faut retenir à propos du Nommo semi : 
"Le sacrifice et la résurrection du Nommo constituent 
l'une dea étapes fondamentales dans la construction et 
l'organisation du second univers réalisé par Amma. 
Examinée dans leur ensemble, au niveau des représen-
tations la morphologie propre de 1'eviration,du sacrifice 
et de la résurrection, le déroulement des opérations, le 
lieu mythique et leur exécution établissent des relations 
spécifique entre : 
- le placenta du Nommo, 
- le corps et les organes vitaux du Nommo, 
- les astres nés du sang sacrificiel, 
- certaines plantes et certains animaux formés en même 
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temps, 
- les hommes qui seront créés avec la matière de son 
placenta. 
Cet ensemble fait apparaître une série de structures pa-
rallèles : 
- une organisation de l'espace - astres en mouvement -
et du temps - calendriers. 
- une organisation sociale - aux divers niveaux de la 
tribu, du clan totémique et du lignage - et des cul -
tes correspondants. 
- en relation avec ces deux premières structures, tous 
les aspects rituels de l'agriculture, technique de ba-
se de la cociété dogon" (194). 
Bien que nous ayons traité ailleurs du Yururçu, il 
ist utile de rappeler brièvement sa situation dans l'ensem-
ble mythique qui est Le Renard pâle. Le Yurugu, sous le nom 
de Ogo est le quatrième des Noimno célestes. Noramo anagohno 
comme les trois autres, il n'est cependant pas représenté 
comme poisson : 
"En effet, au coeur même de son achèvement, il se révolta 
contre son créateur et introduira le désordre dans l'uni-
vers. Il prendra, ultérieurement, la forme du Renard pâle 
(Vulpes pallida) image de sa déchéance. Car la formation 
des huit ëtresparfaits auxquels Amma avait conféré la 
'parole' et qui devaient être des chefs, les rois de la 
création en cours, sera définitivement troublée par l'ac-
tion individuelle et les initiatives de ce dernier" (195X 
4. Le forgeron. 
Alors que pour la formation des premiers hommes, 
uniquement le placenta du ressuscité fut employé, le forge-
ron, lui, fut formé non seulement dans le placenta auquel 
un morceau de cordon ombilical était resté attaché, mais 
aussi à l'aide du sang qui avait coulé à la fois du cordon 
et du sexe, tranchés en même temps (196). Devenant ainsi un 
sang-mêlé, il fut considéré comme impur et encore actuelle-
ment il est tenu à l'écart des autres Dogon qui le considè-
rent comme appartenant aux gens de caste. Il aurait enseï-
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gné aux hommes les techniques nécessaires à la vie et leur 
aurait fabriqué les ustensiles, des outils et des armes : 
"Ces techniques - et notamment 1* agriculture - auront 
toutes une valeur de réparation des désordres causés par 
Ogo; ils contribueront à l'organisation du développement 
des sociétés humaines. A ce titre, le rôle du Forgeron 
sur la Terre sera comparable à celui de la victime : tous 
deux seront associés à l'autre couple de nommo anagonno. 
aux moniteurs de l'univers qui siégeront au 'ciel' avec 
Amma. Aussi le Forgeron sera-t-il créé comme 'jumeau' de 
la victime, après sa résurrection et recevra-t-ildes prin-
cipes spirituels considérés comme égaux aux siens ou is-
sus des siens" (197). 
B. Les Ancêtres^ 
N'intervenant que de façon assez accessoire dans 
le déroulement des événements mythiques présentés dans Le 
Renard pâle, nous n'avons pas recueilli beacoup de ren-
seignements à leur sujet. Nous savons qu'ils furent pétris 
par Amma dans le placenta du sacrifié (198), qu'ils descen-
dirent avec le Nommo ressuscité sur l'arche (199), qu'ils 
étaient quatre jumeaux, quatre mâles et quatre femelles 
(200) et qu'ils furent formés également sous forme de pois-
son après la création des Nommo célestes (201). 
Concluons à présent, en rassemblant les diverses 
associations dont les Nommo sont le centre. Nous pouvons 
déjà deviner en fonction du long exposé qui précède, que 
ces assimilations seront nombreuses et diverses. En effet, 
le Nommo préside à l'organisation spatiale de l'univers 
(202) avec lequel il se confondrait (203). Fluc en particu-
lier, il est assimilé aux diverses constellations (204), au 
ciel (205), au soleil (206), à la pluie et à l'eau (207), à 
l'arc-en-ciel (208), à l'organisation et au travail des 
champs (209), à certaines plantes (210); il apprend сь;-
tames techniques artisanales, p. e. la fabrication des 
tambours (211), le tissage (212) et le travail de la forge 
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(213); de lui relèvent également d'autres techniques plus 
secondaires telles la danse (214), le conmerce (215), l'art 
de la parure (216), le système du compte (217)f la con-
struction de la maison (218) et la harpe (219). Il s'iden-
tifie à la ligne chevronnée qui est la projection géométri-
que du mouvement hélicoïdal, le chemin unique, par lequel 
se déplacent les forces, l'eau, la lumière, etc. (220). 
Dans l'organisation humaine, le Nommo intervient également; 
c'est lui qui protège les patriarches (221), l'organisation 
clanique (222), l'institution du binu (223) et qui patronne 
l'homme procréant et fécondant (224), et qui distribue les 
duge. signes d'alliance (225); il est associé au Hogon 
(226) et garde tous les principes spirituels (227). 
Nous tenons à terminer ce paiagraphe sur un exem-
ple particulièrement typique, à notre avis, de la façon 
iont procède la pensée de Ogotemmeli, homologuée par M.Gn-
aule dans une paitie de son oeuvre. Il s'agit du bélier, a-
vatar du Nommo : 
" - Un réalité, reprenait Ogotemmeli, la toison est de 
cuivre. Et le cuivre, c'est le faisceau de rayons sor-
tant des nuages de pluie, quand le soleil est caché. Le 
cuivre, c'est l'excrément des génies de l'eau qui sont 
dans l'humidité céleste. 
Il s'étendait sur le rSle insigne du soleil pompeurdc 
nuages et sur la métamorphose en cuivre des rayons lumi-
neux déféqués par les Nommo. 
*- Le Belier-Nommo, dit—il, se roule dans ses excré -
ments. 
Quand il apparaît dans le ciel, il porte entre les 
cornes une calebasse. 
- Comme une chéchia. Elle est luisante d'huile de Lan-
nea acida. 
Üë bélier est aussi le symbole du système du monde : 
- La calebasse est le soleil. Le corps est la terre; 
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le chanfrein la lune. Ses yeux sont les étoiles des cieux. 
La toison de cuivre est aussi toison d'eau, car le 
cuivre est rayon humide; elle est aussi toison de feuil-
les, car l'eau et la végétation sont de même essence. 
- Et le nez et la bouche manifestent la respiration de 
tous les êtres du monde, car il est, par ses pattes pos-
térieures, les grands animaux, par les anténoures les pe-
tits, par sa queue les reptiles. 
ù'ais la calebasse est aussi le Nommo femelle, la femme 
par excellence dont les seins, sur le corps même de la 
bête, sont les deux excroissances de la gorge. 
- Le bélier la met sur sa tête pour la tenir entre ses 
cornes qui sont des testicules et pour la pénétrer de son 
phallus qui se dresse sur son front. 
Dès qu'il se transforme ainsi, le Nommo urine, par sor 
membre inférieur, les pluies et les brouillards; et par 
son membre frontal il émet la semence fécondante dans la 
féminéité du soleil, dans la femme et aussi dans les 
graines enfouies dans la terre" (228). 
Le commentaire qu'appelle infailliblement ce tex-
te que nous venons de citer, permettra d'amorcer les ré-
flexions critiques que nous avions réservées jusqu'à pre-
sent pour ne pas surcharger l'exposé déjà complexe. 
Le bélier comme beaucoup d'autres réalités mythi-
ques présentées par M.Cnaule est un des points de recoupr-
nent où se rejoignent des multitudes d'éléments dont les 
significations respectives ont été établies dans des con-
textes fort divers. Il en résulte une impression de sur-
charge et d'artifice que l'on imputerait volontiers à l'i-
magination débordante d'une mentalité allégonsante. Vu le 
côté systématique que revêt cette forme de репьее - nous la 
retrouvons d'ailleurs à maintes reprises - nous flairons 
plutôt le procédé employé dans le dessein de montrer de fa-
çon parfois surprenante et même saugrenue les imbrications 
intimes d'une vision du monde. Tout se retrouverait dans et 
à propos de tout, à tel point qu'il suffirait d'approcher 1' 
univers mythique des Do£On par n'importe quel aigle, pour 
être aussitôt en possession de ses articulations principa-
les. A priori il n'y aurait aucune objection * ce que tel 
246 La genfeee de l'univera 
fût le cas en réalité; cependant, de telles pensées synthé-
tiques impliquent une cohésion et une rigueur que nous n'a-
vons pas réussi à découvrir, loin de là : les deux grandes 
théories à propos du Nonmo suffisent à nous montrer de fa-
çon percutante que la pensée dogon présentée par M.Griaule 
brille plutôt par son incohérence et ses multiples contra-
dictions, grandes et petites. 
On pourrait ne pas se déclarer d'accord sur le 
fond de notre raisonnement, à savoir qu'une pensée qui se 
résume sama cesse dans des points névralgiques doit être 
nécessairement rigoureuse. Dans ce cas, on pourrait rappro-
cher sans discernement les éléments les uns des autres; il 
en résulterait une confusion sans nom, d'ailleurs bien con-
forme à l'impression qui se dégage de l'oeuvre de M.Griaulfi. 
Bref, les multiples contradictions rencontrées 
nous empêchent de croire à l'existence d'un corps de doc-
trine bien défini et la confusion qui en résulte s'explique 
fort bien par une pensée peu rigoureuse. Nous ne croyons 
pas qu'il faille incriminer les Dogon et leur reprocher 1' 
absence de rigueur de leur démarche intellectuelle,car,com-
me nous avons tenté de le démontrer dans la première partie 
de ce travail,leur cosmologie obéit à des principes de clas-
sification bien nettes et à des mécanismes impérieux. Puis-
que d'une part nous ne pouvons accuser les Dogon, et que 
d'autre part M. Griaule n'a pas inventé de toutes pièces ce 
qu'il a écrit, la question doit, à notre avis, trouver sa 
solution au niveau des méthodes ethnographiques appliquées 
par l'auteur. 
Nous traiterons plus amplement cette question dans un cha-
pitre particulier dans la troisième partie. 
Pour en revenir de façon plus spécifique aux Nom-
ino, notons tout de suite que la place qui leur est accordée 
est énorme, au point que les divinités dont nous avons par-
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lé dans notre première partie, à savoir les Cyinu. les Ye-
ban et les Andumbulu sont à peine mentionnés ou même pas du 
tout. Ce que nous savons des Yeban et des Andumbulu se ré-
duit à ceci : les Yeban sont des êtres mythiques, produits 
de l'inceste de la terre et du Yuru^u (229); les pratiques 
incestueuses de ce dernier avec ses enfants donnèrent le 
jour aux Andumbulu (230). Lorsque le Nommo titiyayne, dans 
ses entreprises de réforme, écrasa le sexe d'un Andumbulu 
mâle, celui-ci en mourut ultérieurement : c'est ainsi que 
la mort sfc répandit, 
A comparer ces maigres données aux centaines de 
références que nous avions découvertes dans les premières 
oeuvres de M.Criaule, nous ne pouvons marquer que notre é-
tonnement et nous interroger sur les raisons d'un tel revi-
rement. Cherchons à présent à établir les éléments capables 
de répondre aux questions que nous nous posons à propos de 
cette brusque apparition massive d'une mythologie extrême-
ment complexe et inexplicable concernant les Tfommo. 
Dans la première oeuvre de M.Criaule les données 
les concernant étaient plutôt rares. Dans Kasques dosons 
(231), K.Griaule écrit que la question des génies de l'eau 
reste une énigme et qu'au point où il avait progressé latís 
son enquête à ce moment-là, il lui était impossible de 
mieux circonscrire son activité. Il devait sans doute atten-
dre un développement mythique détaillé, analogue à celui 
qu' il avait découvert à propos des Andumbulu, des Yeban et 
des ancêtres. Or, nous croyons, comme l'a prouvé l'étude 
que nous avons consacrée au Nommo dans notre première par-
tie, que les lacunes dans l'information que Ы.СпаиІе a cru 
constater, doivent être considérées comme fictives. 
Il oubliait, en effet, de prendre en considéra-
tion le fait que, suite à son assimilation à l'eau, la pré-
sence du Nommo dans l'univers dogon était nécassairement 
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fluide et vague. Puisque le génie de l'eau est présent là 
où se trouve la moindre goutte d'eau, et que l'eau joue un 
rôle tellement important dans l'agriculture et, plue en gé-
néral, dans la vie de tous les Dogon vivant dans un climat 
aride, la signification que lui attribueraient ces derniers 
devait nécessairement s'en ressentir : c'est de façon très 
réelle et tangible que l'absence ou la présence du Nomino 
se faisait sentir. Or, plus une donnée est concrète et res-
sentie de façon directe, moins elle sollicitera l'imagina-
tion des gens qui essayeraient de se la présenter. Nous vau-
drions alors, au risque de paraître téméraires, proposer la 
loi de corrélation suivante, à savoir, que le caractère 
tangible d'une donnée est inversement proportionnelle à la 
figuration mythique dont elle fait l'objet; celle-ci aurait 
pour fonction de lui assurer la consistance indispensable 
pour pouvoir exister dans l'esprit des gens. Ainsi s'expli-
querait que des êtres mythiques de nature bizarre et équi-
voque, tels les Yeban. les Andumbulu et les Gyinu, devaient 
susciter, pour justifier leur présence et leurs activités, 
des narrations qui leur conféreraient les assises personna-
lisées nécessaires pour pouvoir exister. Inversement, l'om-
nipotence sensible du génie de l'eau pouvait se dispenser 
plus facilement d'une superstructure narrative. 
Si, à présent, nous considérons d'une part les 
résultats de l'étude que nous avons consacrée au Nommo dans 
la première partie de notre travail et d' autre part, les 
différents champs sémantiques qui d'après K.Griaule seraient 
situés autour du génie de l'eau - abstraction faite des pé-
ripéties présentées par les traditions de Dieu d'Eau et du 
Renard pâle qui se contredisent - nous constatons des di-
vergences multiples à propos de détails secondaires d'un 
caractère plus concret, mais une convergence certaine,par 
contre, en ce qui concerne l'essentiel. 
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Cn effet, quand dans Dieu d'Eau et Le Renard pâle 
M.Gnaule présente le génie de l'eau comme un forgeron, ce 
n'est qu'une association, poussée jusqu'à l'identification, 
de deux personnages qui d'après Masques dogone sont dis-
tincts. Dans ce dernier ouvrage, le forgeron est présenté 
comme héros civilisateur et délégué du génie de l'eau dont 
il prend la forme, apprenant aux hommes les différentes 
techniques de l'agriculture et les pourvoyant d'instru-
ments, d'outils et d'ustensiles. Il se pourrait que l'his-
toire du vol du feu par le forgeron au détriment des Nommo 
célestes, reflète cette distinction à peine oblitérée entre 
deux personnages originellement différents. Nous croyons 
trouver un autre vestige de cette même distinction dans une 
version de la descente de l'arche où il est dit qu'à côté 
des deux Nommo et des quatre couples d'ancêtres, il y avait 
les forgerons dont les rapporte avec leurs compagnons de 
voyage n'ont guère été définie (232). 
La maîtrise du ciel, des étoiles, du soleil, de la foudre, 
de l'arc-en-ciel, de la pluie, et par conséquent de la fer-
tilité des champs, attribuée par M.Gnaule au génie de l'eau 
coïncide parfaitement avec ce que nous avons dit à 
propos du Nommo en tant que maître de l'eau, du feu et de 
la fertilité. Les relations qu'entretient le Nommo avec 
la société des hommes dans la personne du patriarche et du 
Hogon par l'intermédiaire des clans, des duge et des binu 
s'expliquent par le seul fait que le culte des ancêtres, 
dont les éléments que nous venons de citer sont les compo-
santes, a été mué en culte de Nommo. Par la régénération 
des ancêtres en Nommo, ces deux sortes d'instances divines 
ou semi-divines se trouvent emmêlées au point qu'il n'est 
plus question, à proprement parler, d'un culte des ancê-
tres, résorbé qu'il est entièrement par les attributs et 
l'activité englobante des Nommo.Il se pose alors la question 
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qui est de savoir comment on peut interpréter ce phéno-
mène de régénération appliqué aux ancêtres. Souvenons-nous 
des péripéties qui entouraient l'exhumation du Lebe dont 
les Dogon croyaient qu'il était ressuscité grâce aux vertus 
bénéfiques de la terre et à la pensée attendrie de sa des-
cendance. A ne garder de la régénération des ancêtres 
présentée par M.Gnaule dans Dieu d'Eau que les points es-
sentiels, nous constatons qu'ils coincident parfaitement 
avec la résurrection du Lebe. Il y aurait donc eu un phéno-
mène de généralisation qui, procédant du cas unique du 
Lebe aurait englobe finalement tous les ancêtres.Nous en di-
rons davantage dans le paragraphe suivant où nous traiterons 
plus particulièrement les ancêtres. 
Si donc un parallélisme existe entre l'analyse 
que nous proposions et les points essentiels de Dieu d'bau 
et du Renard pâle, il ne nous reste qu'à trouver une expli-
cation aux multiples divergences qui, nous l'avons dit, se 
situent surtout au niveau très concret de l'application d'i-
dées plus gén&rales. 
Comme le démontrera clairement notre chapitre ul-
térieur, consacré à l'habitat dogon, les moindres détails 
de la vie matérielle paraissent animés par des significa-
tions mythiques et symboliques souvent très divergentes. 
Nous aurions pu multiplier les chapitres axés sur l'un ou 
l'autre point bien concret de la vie dogon et nous y au-
rions découvert le même foisonnement d'idées tantôt confu-
ses, tantôt contradictoires.il semblerait donc qu'il y ait 
eu au départ une intention bien déterminée de montrer l'in-
carnation extrêmement minutieuse,et poussée jusque dans les 
détails les plus infimes, d'une pensée éprise de synthèses. 
Mais, inévitablement des contradictions devaient apparaître 
et cela d'autant plus facilement que les traditions mythi-
ques sur lesquelles ces significations de détail s'appuy-
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aient étaient flottantes et souvent même en désaccord. Nous 
ne croyons donc pas, en ce qui concerne le Nommo. que les 
spécifications ultérieures à Masques dogons aient ajouté 
quoi que ce eoit d'essentiel,mais qu'au contraire,elles ont 
provoqué une confusion vraiment fâcheuse. Voici, à notre a-
vis, la façon dont M.Gnaule a procédé : 
Dans la conviction de ne pas être en possession 
de tous les éléments concernant le génie de l'eau, M.Gn-
aule a poussé ses informateurs à révéler certaines choses) 
et devant leurs hésitations il a cru se trouver en présence 
d'une doctrine secrète,apanage d'une catégorie de docteurs. 
Ces soi-disant docteurs, harcelés par M.Gnaule, se sont 
mis à broder sur un canevas bien établi et dont ils n' a-
vaient qu'une connaissance implicite. Tout en se servart 
des différents éléments épars qu'ils avaient présents à 
l'esprit d'une manière vague et indéfinie, ils ont essayé 
de construire un système d'ensemble qui, quant au fond, ne 
manifestait aucun écart vraiment essentiel par rapport au 
corps de doctrine implicite qui constituait leur point de 
départ. Ces essais individuels d'intégration devaient abon-
der en incorrections et contradictions, surtout en ce qui 
concerne la manière dont les différents éléments étaient 
enchaînés. Néanmois, d'informateur à informateur, un vague 
dénominateur commun se constituait progressivement à tra-
vers les multiples approximations personnelles, chacune en-
tourée d'un halo Imaginatif individuel. 
4. Les Ancêtres. 
Comme c'était le cas pour les Nommo, la multipli-
cité des renseignements réunis nous oblige à distinguer 
deux grandes versions, l'une ayant pour centre de gravité 
Dieu d'Eau et l'autre Le Renard pâle. 
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D'après la plupart des sources, il y aurait eu 
huit ancêtres, tous régénérée par les Nommo célestes. Nous 
les avons traités dans le paragraphe précédent, consacré 
au génie de l'eau. 
Cependant, toutes nos sources ne sont pas d'accord pour at-
tribuer aux ancêtres une métamorphose en génies divins. En 
effet, d'après The_Dogon (233), les huit ancêtres descendus 
de l'arche en compagnie des deux Nommo célestes auraient 
été de nature humaine. En plus, par l'entremise de leurs 
jumelles respectives Ашша Sera. Lebe Seni. Dyongu Seni et 
Binu Seru - car c'est ainsi que s'appelaient les quatre mâ-
les - ils auraient donné naissance aux quatre tribus do-
gon : Aru. Dyon. Ono et Domno (234). A la troisième généra-
tion, ils auraient eu douze descendants, quatre jumeaux et 
quatre naissances uniques (235). Les autres sources sont 
muettes au sujet de cette filiation; elles nous disent uni-
quement que les huit ancêtres donnèrent naissance à huit 
familles (236); quant à la façon concrète dont les huit fa-
milles seraient issues des huit ancêtres,les renseignements 
nous font défaut. Noue savons que lors de la descente de 
l'arche, les huit familles existaient sur la terre et qu'el-
les reçurent du forgeron chacune une parcelle et une maison 
(237). En ce qui concerne leurs relations avec les quatre 
tribus, l'oeuvre de K.Griaule est singulièrement silencieu-
se. Peut-être sont-elles issues du premier couple humain 
pétri dans la glaise par Ашша et dont les traditions mythi­
ques ne semblent pas s'être occupé particulièrement.La seu-
le indication dont nous disposions nous dit (238) qu'à un 
moment donné les huit familles décidèrent de s'allier par 
paires et de mettre fin à l'endogamie. 
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Le seul ancêtre auquel il soit accordé quelque 
importance est le Lebe. Il aurait appartenu à la huitième 
famille (239) et aurait été dégluti et vomi par le septième 
ancêtre, maître de la parole. Nous avons relaté plus haut 
les circonstances qui entourèrent cette résurrection.Après 
l'intervention du Nommo septième, on trouva dans la tombe 
du Lebe, une série de duge à la place des articulations du 
cadavre et des cauris à la place des ongles. La disposition 
des duge et celle des cauris révélèrent respectivement un 
système d'alliance (240) et une manière de compter, c'est-à-
dire la troisième parole (241). 
Procédant à la fois du huitième ancêtre et du sep-
tième auquel il s'identifierait d'une certaine manière 
(242), le Lebe régénéré aurait eu le rang neuf, c'est-à-di-
re celui de la chefferie et le signe de la fonction de Ho-
gon (243). 
B. LE RENARD PALE. 
Les ancêtres n'occupent pas dans cet ouvrage une 
place bien importante. Comme les huit Nommo. ils ont été 
créés sous forme de poissons, mais différents cependant des 
Nommo anagonno (244). 
Ils étaient huit : quatre mâles appelés respecti-
vemenx Amma Seru, Lebe Seru. Binu Seru et Dyongu Seru. avec 
leurs jumelles. On les considère comme les "huit ancêtres" 
apicaux des quatre tribus dogon et "fils" du Nommo sacri-
fié et ressuscité : 
"Selon un partage rigoureux, ces êtres mythiques sont, 
sous 'l'oeil de Amma', les responsables de la marche du 
monde, les gardiens de la vie, les détenteurs et les pro-
tecteurs des principes spirituels des hommes et des céré-
ales, base de leur subsistance" (245). 
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L'un d'eux, Binu Seru (litt. : témoin du binu)au-
rait partagé le premier binu qu'il détenait entre les 
vingt-deux mâles de la cinquième génération mythique,insti-
tuant ainsi le culte du binu. 
« * 
Que pouvons-nous conclure de ce qui précède "> 
Les ancêtres n'occupent guère de place dans l'u-
nivers mythique esquissé par M.Gnaule après 1945, alors 
que dans la première partie de ce travail, ils apparais-
sent comme le point de jonction des instances intermédiai-
res entre les divinités et les hommes. Tâchons d'expliquer 
cet écart. 
Etant donné que, comme nous le disions plus haut 
les ancêtres réassument en eux les apports des Andumbulu et 
des Yeban, et que, par ailleurs, ils collaborent très con-
crètement avec les divinités elles-mêmes, leur fonction syn-
thétisante leur valait une place de choix dans les rapports 
entre les hommes et les divinités. De là à les diviniser ef-
fectivement, il n'y avait,pour les Dogon, qu'un pas à fran-
chir; comme nous avons pu le constater par l'abondance des 
détails accumulés autour des ancêtres régénérés,ce procès de 
divinisation s'est opéré de façon toute naturelle, sous les 
injonctions de M.Gnaule qui orientait systématiquement ses 
informateurs vers une interprétation "en profondeur" de la 
cosmologie dogon. 
D'autre part, cette promotion à un rang divin de-
vait créer un hiatus entre les généalogies humaines etla 
filiation divine. La transition qu'assuraient les ancêtrec 
entre ces deux niveaux n'étant plus établie,les origines de 
l'humanité et, plus en particulier, celle des tribus do-
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gon, posait un problème qui, nous l'avons fait remarquer, 
n'a pas reçu de solution. Aussi la position du Lebe deve-
nait-elle difficile à définir; c'est ce qui explique, sans 
doute, la présence dans certaines versions d'un Lebe Sem. 
ancêtre régénéré, et dans d'autres celles du Lebe, ancêtre 
uniquement humain, alors que sa position réelle devait être 
intermédiaire, à cheval sur les deux catégories. 
Il est évident que les conjectures que nous ve-
nons de faire n'ont pour valeur probable que leur caractè -
re vraisemblable. Ceci n'implique pas, cependant, que ce 
que nous avançons soit purement aléatoire; nos hypothèses 
ont pour objectif de faire comprendre au lecteur qu'il 
existe une continuité entre les deux parties de l'oeuvre de 
M.Griaule et que les interprétations alambiquées qu'il a 
proposées à partir d'une certaine date, puisent dans un 
substrat fondamentalement identique à celui qu'il n'avait 
pas pris la peine de déceler dans une époque antérieure. 
Notre démarche est donc assez sûre, puisqu'il 
s'agit pour nous uniquement de combler un hiatus existant 
entre deux pôles bien connus (notre tentative de synthese 
d'une part, et la compilation à partir des écrits récents 
de M.Griaule d'autre part) et ayant des affinités bien 
nettes. 
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Au seuil de ce chapitre consacré au totémisme do-
gon, il convient de rappeler la signification du totémisme 
en général : 
"Le totémisme repose sur une homologie postulée entre 
deux séries paralleles - celle des espèces naturelles et 
celle des groupes sociaux - dont, ne l'oublions pas, les 
termes respectifs ne se ressemblent pas deux à deux; seu-
le la relation globale entre les séries sst homomorphi-
que : corrélation formelle entre deux systèmes de diffé-
rences, dont chacun constitue un pôle d'opposition" (l). 
Nous avons préféré nous référer à C. Lévi-Strauss, moins 
pour sa rare perspicacité que nous apprécions, que pour les 
concepts dont il se sert; en effet, il nous a semblé que la 
qualité du changement qui s'est opéré dans l'oeuvre de b. 
Gnaule au gré des années, se laissant subsumer aisément 
par les catégories de pensée élaborées par l'auteur de La 
Pensée sauvage et qu'il avait empruntées en grande partie à 
la linguistique. Comme nous aurons l'occasion de le montrer 
dans le détail par la suite, M.Griaule a accentué de plus 
en plus la continuité de la série des groupes sociaux au 
détriment des séries discrètes à caractère plus particulier. 
En même temps que croissait l'emprise du système classi-
ficatoire, les mythes qui y étaient couplés subirent un en-
flement et devinrent de plus en plus complexes à cause de 
la difficulté qu'ils avaient à rendre compte d'une classi-
fication plus développée. 
Etant donné que cette évolution que nous venons 
d'esquisser s'échelonne sur une période de vingt ans et 
n'est donc perceptible que dans une perspective chronologi-
que,noua avons adopté pour ce chapitre un plan d'exposition 
qui suit de près l'ordre de publication des diverses in-
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terprétations proposées par M. Gnaule. Ce plan coïncide a-
vec la façon de procéder que nous avons choisie dans le 
premier chapitre de cette seconde partie où, à propos du 
Mommo, nous avons groupé les divers renseignements dont 
nous disposions autour de deux ouvrages principaux, Dieu 
d'Eau et Le Renard pâle, qui peuvent être considérés comme 
les centres de gravité de l'oeuvre de M.Griaule. 
Nous ne ferons pas allusion aux publications d'autres au-
teurs, comme par exemple, M. Falau Marti (2) et G. Dieter-
len (3), qui se sont également prononcées sur le sujet qui 
nous occupe mais dont les remarques ne diffèrent pas sensi-
blement de ce que nous trouvons dans Le Renard pâle. 
Dans la première partie de ce chapitre, consacrée 
à l'étude de la version proposée par Dieu d'Eau, nous dis-
tinguons deux sous-divisions, traitant respectivement de 
l'âme double et de la répartition de l'univers en huit ca-
tégories, attribuées aux huit familles et à leurs fonda-
teurs, les huit ancêtfes primordiaux.Sous le titre "La ver-
sion du Renard pâle", la deuxième partie reprend la version 
des faits tels qu'ils sont exposés dans l'ouvrage en ques-
tion et dans quelques articles et contributions qui précè -
dent sa publication; il y est question d'une classification 
de l'univers en vingt-deux catégories. 
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I. La version de Dieu d'Eau 
a) L'âme double 
Quand Адцда eut fini de créer le premier couple : 
"entra en scène, pour de nouvelles tâches, le couple des 
Nommo;il prévoyait que la règle fondamentale des naissan-
ces doubles allait Stre abolie et qu'il pourrait en ré-
sulter des fautes comparables à celles du Chacal, né uni-
que. Car c'est à cause de sa solitude que le premier fils 
de Dieu agit ainsi. 
- Né seul, disait Ogotemmêli, le Chacal,à cause de cela, 
a fait plus de choses que la bouche n'en peut dire. 
Le génie dessina sur le sol deux silhouettes superposées, 
deux âmes dont l'une était mâle et l'autre femelle.L'hom-
me s'étendit sur ces ombres et les prit toutes deux. 11 
fut fait de même pour la femme. 
Ainsi chaque être humain,dès l'origine, fut nanti de deux 
âmes de sexes différents, ou plutSt de deux principes 
correspondant à deux personnes distinctes à l'intérieur 
de chacun. Pour l'homme, l'âme femelle siégea dans son 
prépuce. Pour la femme, l'âme mâle fut supportée par le 
clitoris. 
Mais la préscience du Nommo lui montra sans doute les in-
convénients de ce pis-aller. La vie des hommes ne pouvait 
s'accoraoder de ces êtres doubles; il fallait décider cha-
cun à verser dans le sexe pour lequel il était apparem-
ment le mieux fait. 
Le Nommo circoncit donc l'homme, rayant ainsi en lui tou-
te la féminité du prépuce. Mais celui-ci se métamorphosa 
en un animal qui n'est "ni serpent, ni insecte, mais qui 
est classé avec les serpents". 
Cet animal porte le nom de nay. Il s'agirait d'une aorte 
de lézard noir et blanc comme la couverture des morts. 
Son nom signifie aussi "quatre", chiffre féminin et "so-
leil", entité femelle. 
Le nay symbolisait la douleur de la circoncision et la 
nécessité où était le mâle de souffrir lui aussi dans 
son sexe, comme la femme. 
Alors l'homme s'unit à sa compagne. Plus tard, elle ac-
coucha des deux premiers enfants d'une série de huit qui 
devaient être les ancêtres du peuple dogon. A ce moment, 
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la souffrance de la parturition se concentra dans son 
clitoris qui, excisé par une main invisible, se détacha 
d'elle et s'éloigna, métamorphosé en scorpion. La poche 
et le dard symbolisaient l'organe, le venin était l'eau 
et le sang la douleur" (4). 
"Muni de ses deux âmes, l'enfant poursuit sa destinée. 
Mais ses premières années sont marquées par l'instabilité 
de sa personne. Tant qu'il conserve son prépuce ou son 
clitoris, supports du sexe contraire au sexe apparent, 
masculinité et féminité sont de même force. Il n'est donc 
pas juste de comparer l'incirconcis à une femme; il est, 
comme la fille non excisée, à la fois mâle et femelle. Si 
cette indécision où il est quant à son sexe devait durer, 
l'être n'aurait jamais aucun penchant pour la procréati-
on. 
En effet, le clitoris qu'a reçu la fille est un jumeau 
symbolique, un pis aller (sic) mâle avec lequel elle ne 
saurait se reproduire et qui, au contraire, l'empêcherait 
de s'unir à un homme. De même que Dieu a vu se dresser 
devant lui l'organe de la terre, de même l'homme qui s'u-
nirait à une femme non excisée serait "piqué" et l'oppor-
tunité de sa présence discutée par l'organe qui se pré-
tendrait son égal. 
L'individu, d'autre part, ne peut se conduire normalement 
sous une double direction. Il est nécessaire que l'un des 
principes prenne définitivement le pas sur l'autre. 
- L'enfant ne peut rien faire de sérieux, et on ne peut 
rien lui faire de sérieux tant qu'il n'est pas circon-
cis" (5). 
"Il convenait donc que ce facteur de trouble soit sinon 
éliminé, du moins atténué. Ces opérations avaient pour 
but essentiel de séparer du reste du corps le support de 
la seconde âme.Mais comme cette solution radicale compor-
tait quelque exagération, comme elle prenait somme toute, 
le contre-pied de la solution précédente, il convenait 
d'en déduire les effets : prépuce et clitoris, bien loin 
de devenir chair morte, furent métamorphosés respective-
ment en lézard et en scorpion. C'était là, d'ailleurs, 
répétition des événements qui s'étaient produits pour le 
premier couple humain. 
Ces animaux, tout en vivant à part des intéressés dont 
ils étaient issus, conservaient cependant un lien avec 
eux. Ils étaient comme le dépôt de l'âme séparée, mais 
celle-ci continuait à hanter faiblement l'individu sous 
forme d'ombre. Il y avait là, en quelque sorte, partage 
du second élément spirituel encombrant, entre deux êtres, 
l'hujnain et l'animal, ce dernier supportant la plus gran-
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de partie du fardeau. 
Cette solution avait l'avantage, tout en respectant l'es-
prit de la réforme précédente, d'obliger le patient à 
verser presqu'en entier dans le sexe auquel il était des-
tiné. A l'instabilité d'une nature double, succédait la 
sécurité d'une direction unique. La personne s'organisait 
dans l'unicité, avec le seul souvenir, en forme d'ombre, 
de la gémelléité originelle" (6) 
Après ces longues citations dont le but a été de présenter 
avec précision la conception de M.Gnaule, commentons-les 
à présent en en faisant tout d'abord une critique interne. 
Pour commencer, résumons brièvement le raisonne-
ment contenu dans les citations qui précèdent : un défaut 
afflige l'homme du fait de sa naissance unique; pour pal-
lier ce manque, une âme double, mâle et femelle, lui est 
conférée.Or, cette gémelléité de l'âme entraîne pour l'hom-
me une instabilité essentielle; la réparation d'un premier 
défaut de base en entraîne donc aussitôt un deuxième, au-
quel la circoncision et l'excision sont cencées porter re-
mède. Ce remède n'est pas très efficace non plus, car une 
participation plus importante à l'univers sera assurée à 
l'homme, dans le but de procurer à sa personnalité des as-
sises plus solides. Quel peut bien être le sens de tout cet 
enchaînement de demi-mesures et, plus en particulier, de 
cette âme double dont les avantages sont inexistants et les 
désavantages importants * Tout ce déploiement de palliatifs 
nous semble bien mutile. Cette impression de superflu et 
d'inutilité est renforcée indirectement par M.Griaule,puis-
qu'à partir de la publication de The_Dogon il ne fait plus 
allusion au lézard et au scorpion, avatars du prépuce et du 
clitoris, si ce n'est dans un contexte assez différent (7). 
En outre, nous ignorons la place qu'il faut at-
tribuer à ces animaux dans un cadre plus vaste. M.Gnaule 
les intègre à un moment donné au zodiaque (8), mais ce 
n'est là qu'une hypothèse éphémère, dépourvue apparemment 
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de fondements, puisqu'il ne la reprend pas ultérieurement. 
Par ailleurs dans la première partie de l'oeuvre de M. Gri-
aule il n'a pas été question d'âme mâle ou femelle ; les 
seuls principes spirituels que nous y ayons rencontrés sont 
le nyama, le kikinu say et le kikinu bummone. 
Une deuxième réflexion critique concerne le sens 
exact qu'il faut accorder à cette croyance au lézard et au 
scorpion comme supports de la deuxième âme, et, notamment, 
si l'on peut la qualifier de totémique. M. Griaule emploie 
les termes "prétotémique"(9) et "ébauche du totémisme"(10). 
En nous référant à la définition qui ouvre le présent cha-
pitre, il ne semble pas sûr que le terme "totémique" con-
vienne. En effet, pour qu'il y ait lieu de parler de toté-
misme, une homologie doit être postulée entre deux séries, 
l'une naturelle, l'autre sociale. Or, les âmes de sexe, 
dont la fixation incombe aux animaux, le lézard et le scor-
pion pourraient, ainsi que ces derniers, être considérés 
comme des catégories naturelles, tout comme on pourrait les 
qualifier d'ailleurs de catécories sociales. Il semble donc 
difficile de trancher sans équivoque sur l'adéquation du 
terme "totémique" pour caractériser les rapports en ques-
tion. Quoi qu'il en soit, la métamorphose du prépuce et du 
clitoris apparaît comme une confirmation de l'ordre naturel 
et une thérapeutique ayant pour objectif de stabiliser 
l'individu en le faisant verser de manière définitive dans 
l'un ou l'autre sexe. 
Le lézard, et plus en particulier le nom qu'il 
porte, sert d'amorce pour la discussion d'un dernier point 
qui, contrairement à ceux qui précèdent, ne se situe pas 
dans la perspective de critique interne dans laquelle nous 
nous sommes maintenus jusqu'à présent. Il s'agit de l'in-
terprétation mytholocique que dégage M.Griaule des ressem-
blances phonétiques entre certains mots. Si nous nous atta-
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chons à commenter ce point, et à y insister, peut-être un 
peu démesurément, c'est tout d'abord parce que M.Gnaule se 
livre volontiers à ce genre de rapprochement et ensuite par-
ce que ces tentatives nous semblent typiques d'une erreur 
d'esprit plus général dont nous espérons pouvoir montrer 
les ramifications dans la conclusion de ce chapitre. 
Voici le texte qui nous sert de point de départ et qui est 
intéressant à plusieurs égards : tout en traitant du lézard-
prépuce et du scorpion-clitoris, il illustre le genre d'in-
terprétation auquel nous faisons allusion en même temps 
qu'il en éclaire l'aspect précaire et conjectural. 
"Cette idée dogon éclairait-elle l'origine de ce que les 
linguistes nomment les classes nominales ' Ce système re-
pose sur une répartition des êtres, des objets, des ges-
tes, des manières d'être, en catégories dont chacune dis-
pose, dans les langues noires bien conservées, d'une clas-
se de noms caractéristique speciale. En langue dogon, à 
première vue, ne semble pas présenter cette division. Mais 
elle offre par contre des exemples étonnants de catégories 
d'êtres, de choses ou d'abstractions apparemment dispara-
tes portant les noms de même racine et parfaitement liés 
dans la mythologie, dans le rite comme dans l'idée même 
des usagers. Ainsi les entretiens avec Ogotemmêli avaient-
ils fait apparaître non seulement dans les mots, mais dans 
les choses et actes, l'étroite parenté tissu-vêtement-pa-
role-parure - sept, soleil-vache-mère-lézard (avatar du 
prépuce) - quatre, et grenier-dérober. 
On pouvait aussi, avec quelque hardiesse il est vrai, du 
point de vue linguistique, proposer le rapprochement Digi-
tarla exilis-menstrues et -voix-hélice-cuivre-pluie. qui 
sont à la base même du système religieux des Dogon" (il). 
Dans le commentaire que nous ferons de ce texte nous nous 
servirons de concepts de la linguistique structurale dont 
s'est servi C.Lévi-Strauss et qu'il a empruntée au linguiste 
Jakobson. 
Une première distinction est à faire entre ce qui est struc-
turé, la structure et ce qui n'est pas structuré, l'événe-
ment. Toute structure, qu'elle soit linguistique ou autre 
est animée par deux grands principes, à savoir, les associa-
280 Le totémisme dogon 
tions par ressemblance (la métaphore) et par contiguïté (la 
métonymie),ou encore, en termes d'organisation, la synchro-
nie et la diachrome. Concrètement, les contenus des commu-
nications, ou le lexique, se trouvent dans la synchronie; 
la syntaxe, c'est-à-dire l'enchaînement, dans la diachro -
nie. Ces deux moments s'emboîtent dans l'agencement de la 
structure : les éléments choisis parmi un certain nombre de 
moyens disponibles en fonction d'une ressemblance relative 
sont combinés ou mis en état de contiguïté en fonction 
d'articulations d'enchaînement disponibles. 
Il est évident qu'un discours, significatif à un niveau dé-
terminé, est composé d'éléments lexicaux et d'articulations 
signifiantes appartenant à un même niveau. Or, quand on 
veut construire un discours, comme le font M,Criaule et ses 
informateurs, en se basant d'une part sur la ressemblance 
phonétique, c'est-à-dire, sur une ressemblance de caractère 
adventice du point de vue sémantique, et d'autre part, en-
chaîner ces éléments similaires à l'aide d'articulations sé-
mantiques, on mélange deux niveaux de signification. En 
d'autres termes, on postule une structure sémantique ou un 
discours constitué à partir d'éléments significatifs à un 
autre niveau, à savoir celui de la phonologie ou de la pho-
nétique; ceux-ci ne peuvent donc qu'apparaître comme dispa-
rates et non structurables, relevant de l'ordre événemen-
tiel. Une telle tentative ressemble fort au paradoxe qui 
d'après С Lévi-Strauss est inhérent à tout système classi-
ficatoire : 
"les systèmes qui nous occupent sont, en tant que systè-
mes, malaisément "mythologisables", parce que leur être 
synchronique virtuel est engagé dans un conflit incessant 
avec la diachrome : par hypothèse, les éléments du sys-
tème sont en deçà du mythe, mais, par destination, l'en-
semble est toujours au delà; on dirait que le mythe court 
après pour le rejoindre" (12) 
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Le problème posé par les interprétations mythologisantes de 
M. Gnaule et celui qui d'après G.Lévi-Strauss caractérise 
le totémisme, révèlent un même conflit latent, à savoir ce-
lui qui oppose la structure et l'événement. Toutefois ce 
problème se posç chez les deux auteurs en termes différenta 
Pour C. Lévi-Strauss la classification totémique est essen-
tiellement une structure, menacée par l'événement; pour M. 
Griaule les ressemblances phonétiques relèvent, par rapport 
à son intention qui est de les rendre significatives au ni-
veau de la structure mythique, essentiellement de l'ordre 
de l'événement et de la discontinuité. En d'autres termes : 
alors que pour C. Lévi-Strauss le totemisme cherchait à my-
thologiser le système classificatoire malgré l'événement, 
chez M. Gnaule l'intention mythologisante s'attaque direc-
tement à 1'événement,en 1'occurence, les ressemblances pho-
nétiques.Celles-ci ne constituent toutefois pas une tentati-
ve isolée:elles ne sont qu'un exemple que nous avons choisi 
pour rendre sensible une tournure d'esprit qui vers la fin 
de l'oeuvre de M. Gnaule devient de plus en plus explicite 
et omniprésente. 
Nous pouvons situer ainsi dans un jour plus clair la portée 
des interprétations proposées par M.Griaule : il s'agit 
pour lui de vaincre continuellement le non-sens de l'événe-
ment au profit d'une structure mythique à découvrir. En 
poussant sans cesse plus loin son exigence de cohésion, il 
est amené à postuler pour les plus infimes détails une co-
hérence narrative qui, à la longue, l'amène à une multipli-
cité d'interprétations complexes de plus en plus fragiles 
et ténues, et de plus en plus difficiles à intégrer dans la 
parfaite synthèse mythique qu'il recherche. 
La suite de notre exposé confirmera amplement 
cette tendance de M.Griaule, qui est de vouloir à tout prix 
englober des éléments des plus disparates. 
2Θ2 Le totémisme dogon 
Ъ) Les_huit_oatégoriea 
Le lézard "aoleil" est donc pour l'homme mâle en 
même tempe le support de son âme femelle et un jumeau; le 
scorpion a une fonction analogue pour les femmes. Cette so-
lution pour étayer l'âne convenait, ÜIÏ k.Griaule, à l'épo-
que prétotémique, mais elle avait pour inconvénient que les 
animaux porteurs étaient trop frustes, "trop près des créa-
tions poursuivies à l'aurore du monde; la seconde âme, qui 
reste toujours en contact avec l'intéressé, est mal étayée, 
mal assurée. Solution ? " (13) 
" - Quand les huit ancêtres naquirent du premier couple, 
huit animaux différents naquirent au ciel. 
- De qui ? 
- Des couples d'animaux créés, dès l'origine, par le Dieu 
Amma. Ils n'avaient, jusqu'alors aucun rapport avec la 
terre. Dès l'apparition des huit hommes, chacun d'eux eut 
une âme en commun avec un animal, mais l'homme restait 
sur la terre et son correspondant au ciel. C'est après la 
métamorphose dans la fourmilière, après leur transforma-
tion en Nomino que les ancêtres, montant au ciel, y rejoi-
gnirent leur animal, sans pourtant se confondre avec lui. 
Quant aux hommes qui.vinrent dans la suite, ils se trans-
formaient de la même façon mais ne montaient pas au ciel, 
restant ainsi indéfiniment séparés de leur homologue, qui 
naissait en même temps qu'eux, dans l'espace correspon-
dant à leur famille. 
Lorsque survint la mort, le nouveau système du monde é-
tait déjà descendu sous la forme du grenier céleste sur 
lequel figuraient tous les animaux. De ce fait, les ancê-
tres métamorphosés étaient en quelque sorte représentés 
par leurs correspondants animaux qui, dès ce moment, vi-
vaient dans les terres non cultivées encerclant les vil-
lages et non plus au ciel. 
- L'animal, dit enfin Ogotemmêli, est comme le jumeau de 
l'homme. 
Et c'est de lui que se servait l'ancêtre pour se faire 
connaître des vivants qu'il voulait aider, car l'animal 
étai't comme son jumeau; certes distinct de lui, né en 
d'autres zones, de forme apparemment hétérogène, mais de 
même essence et appartenant à la même promotion répercu-
tée jusqu'au ciel. 
L'ancêtre, en se manifestant, apportait une aide précieu-
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se aux hommes, aide dont l'un des éléments les plus effi-
caces était la révélation de ce jumeau inconru auprès du-
quel chacun vivait sans le savoir et qui devait être res-
pecté en devenant l'interdit de la famille. 
Ainsi, de révélation en révélation, le peuple dogon tout 
entier s'installa dans un système nouveau où chaque hom-
me était en possession de deux supports pour sa seconde 
âme : l'un, dès sa naissance, était constitué par l'ani-
mal; l'autre, à la circoncision, était le lézard "so-
leil" (14). 
"...à chaque naissance d'homme naît un animal interdit . 
Kais ce dernier a lui-même un jumeau, un animal interdit. 
Ce dernier aussi et ainsi de suite. Chaque famille d'hom-
mes vient en tête d'une classe entière d'animaux. 
Il insistait sur ce fait considérable. Chaque famille 
d'hommes faisait partie d'une série d'êtres et l'ensemble 
des familles était lié au règne animal en entier. Et der-
rière lui apparaissaient obscurément les séries végéta-
les. 
- Quand un homme naît, dit l'aveugle, parce qu'il est la 
tête (c'est-à-dire : le chef), tous les animaux interdits, 
tous les interdits naissent en même temps. 
Ainsi l'homme, dans chacune des huit familles, était un 
déclencheur d'êtres, répercutant la vie jusqu'à l'extré-
mité d'une série intéressant le huitième de la création. 
L'esprit qui présida à cette organisation supposait que 
l'obligation de l'interdit du point de vue de l'homme, 
s'étendait à la classe entière. En réalité, la règle ne 
valut que pour un ou deux animaux et un végétal. Car 
l'homme se fût trouvé inserré dans un réseau d'impossibi-
lités" (15). 
Les rapports entre les huit familles et le huitième de la 
création dont les citations précédentes attestent l'exis-
tence, réalisent les conditions requises pour être quali-
fiées de totémiques. En effet, une certaine homologie y est 
établie entre le peuple dogon divisé en huit groupes so — 
ciaix.les huit familles primitives, et l'univers, réparti é-
galement en huit catégories. Il y aurait du côté social la 
descendance des huit ancêtres primitifs, et du côté des sé-
ries naturelles et culturelles, huit classes dans la quali-
té des personnes, huit variétés de sexes, de formes de se-
xes, de corps, de membres, d'organes et de doigts, huit si-
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tuatione différentes et autant de graines, de couleurs, 
de langues, etc. (16). Tous ces termes se répondent de fa-
çon très précise et s'intègrent dans un vaste tableau de 
correspondances qui inventorie la multiplicité des phénomè-
nes qui peuplent le monde humain et l'humanité. 
Biais il y a plus : les individus sont rattachés à une caté-
gorie bien déterminée de l'univers du fait qu'ils descen-
dent d'un ancêtre apical particulier, ce qui les met en 
rapport avec la huitième partie de l'univers dont il est le 
chef de file. Aussi la filiation annexe automatiquement 
l'individu à une partie bien déterminée de l'univers. Cette 
appartenance à une catégorie vague et vaste à la fois, est 
spécifiée ultérieurement par la manifestation de l'ancêtre 
sous forme animale; l'animal particulier que celui-ci choi-
sit pour se faire connaître à un de ses desôendants indique 
à ce dernier à quel animal il se rattache : cet animal avec 
ceux qui lui sont le plus rapprochés dans la série animale 
deviennent alors les interdits de l'individu en question. 
Les relations entre les ancêtres et leur descendance sont 
concrétisées par des pierres d'alliance, appelées duge, et 
dont il existe deux variétés (17) : les duge principaux, 
trouvés dans la tombe du Lebe dégluti, et proposés à 
la place des articulations principales du squelette,ont été 
transmis par les ancêtres à huit prêtres totémiques chargés 
de leur culte (18); les duge de second ordre, émanations 
des huit premiers (19), sont les témoignages plus particu -
liers de l'affection que l'ancêtre désire manifester à sa 
descendance. Les binu (litt. : ancêtre revenu) s'incarnent 
dans les animaux dont les "uns (semblent) jouer un simple 
rSle d'auxiliaire, de porteur de message, de sauveur. D'au-
tres, au contraire, (se confondent) avec l'ancêtre lui-mê-
me" (20). 
Qu'il nous soit permis à présent de faire part de 
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quelques réflexions qu'appelle à notre avis le système to-
témique tel qu'il a été exposé par M.Gnaule et tel que 
nous venons de le résumer. 
En premier lieu nous nous étonnons de découvrir 
dans l'organisation sociale des Dogon une répartition en 
huit groupes cultuels, représentés par huit prêtres totémi-
ques et fondés sur huit lignes de fillation.Nulle part jus-
qu'à présent n'avons-nous découvert le moindre indice per-
mettant de suspecter une organisation pareille. Le seul 
chiffre que nous ayons rencontré dans la sphère des compor-
tements institutionnalisés détermine le nombre de tribus 
dogon; encore n'est-il pas fixé et vane-t-il d'après les 
différents auteurs : D. Paulme et D.Lifzsyc (21), ainsi que 
M.Gnaule dans un de ses articles (22) font état de trois 
tribus; G. Dieterlen (23) parle de cinq tribus, de même que 
D. Tait (24); le chiffre cité le plus souvent est cependant 
quatre. Etant donné les fluctuations qui entourent une réa-
lité aussi patente que le nombre de tribus, nous serions 
fort surpris de relever une répartition en huit que ne 
laisse présager aucun document. Par ailleurs, s'il est vrai 
que les huit ancêtres ont donné naissance à huit familles 
qui se seraient entremariées par paires (25), mettant fin 
ainsi à l'endogamie qui les séparait, en constituant de 
cette façon les quatre tribus, nous serions comblés en ap-
prenant qui a été le père de Aru, Dyon, Ono et Domno et 
quel est le rapport qu'ils entretiennent avec les huit an-
cêtres. Or là, tous les renseignements font défaut. 
Une autre considération concerne l'origine des 
duge. Il semble que ces duge, trouvés dans la tombe du Lebe 
et transmis aux différentes familles relient d'une certaine 
manière ces familles au vieillard ressuscité. Cela se com-
prendrait aisément si le Lebe était l'ancêtre commun d'où 
sont issus les huit familles qvi ainsi se trouveraient tout 
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naturellement rattachées à lui par les pierres d'alliance, 
gages que l'affection paternelle ne les abandonnait pas 
malgré la mort. Or, d'après Dieu d'Eau et les versions qui 
lui sont contemporaines, le Lebe est un vieillard de la 
huitième famille. Nous ne соівргепопв pas très bien pour -
quoi il fallait faire appel à un individu appartenant à une 
des huit familles pour concrétiser un rapport de filiation 
avec sept autres ancêtres. Il a été établi plus haut dans 
la première partie de notre travail, que le Lebe était con-
sidéré comme l'ancêtre commun à tout le peuple dogon et il 
nous semblerait de loin plus naturel d'admettre que c'est 
précisément en vertu d'une paternité unique et générale que 
les Dogon le considèrent comme la source des duge. Il est 
vrai qu'une telle éventualité bousculerait de fond en com-
ble les méditations complexes et bien savantes de Ogotemme-
li. Jamais nous n'aurions osé suggérer pareille chose et 
mettre en question la valeur des révélations réunies dans 
Dieu d'Eau si M.Griaule lui-même ne l'avait pas fait avant 
nous. En effet, comme nous le verrons dans le paragraphe 
suivant, la version des faits cristallisés dans Le Renard 
pâle remplace les huit catégories et les huit binu fonda-
mentaux par vingt-deux catégories et autant de binu. Ce 
changement fait s'écrouler tout l'édifice mythique labori-
eusement érigé dans Dieu d'Eau. 
v Far ailleurs nous sommes assez surpris de consta-
ter que M.Griaule ne fait pas état des duge de Amma et des 
prêtresses ammayana, ni de la distinction entre binu i et 
babinu. Il est vrai que la version proposée dans Dieu d'Eau 
est séduisante par sa simplicité et sa cohérence, mais il 
semble toutefois plus probable que cette simplicité a été 
obtenue au prix d'une simplification excessive, qui par son 
souci de clarté a appauvri considérablement la diversité 
et la richesse d'une religion vécue dans le concret de la 
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vie quotidienne. 
Penchons-nous un instant sur les constellations 
et la façon dont elles seraient classées. Dans le tableau 
synoptique qui figure à la fin de Dieu d'Eau (26), il est 
montré comment quatre constellations sont combinées de huit 
manières différentes pour s'intégrer dans les huit classes 
qui divisent le cosmos.Dans Une_M£thologie soudanaise (27), 
M.Gnaule écrit qu'il existe un vague rapport entre les qua-
tre escaliers du grenier sur lesquels se trouveraient les 
différentes créations qui iraient peupler le monde, et les 
constellations. Comment, nous nous demandons-nous est-il 
possible de concilier ces quatre constellations, combinées 
entre elles ou non, avec les douze signes du zodiaque ' Il 
est surprenant de constater que la répartition de l'univers 
en huit catégories fasse une exception pour le zodiaque qui 
d'après les nombreuses lignes que lui consacre M.Gnaule 
est le point de synthèse de "la cosmologie et de la méta-
physique dogon" (28) ' 
Il nous reste une dernière remarque à faire au 
sujet de la qualité des rapports que l'homme entretiendrait 
avec le huitième de la création et, plus en particulier, a-
vec la série animale à laquelle il est rattaché par sa 
naissance. Notons dès le départ que des considérations vi-
sant à définir de façon précise ces relations, ne sont pas 
postulées par l'institution totémique en tant que telle; 
elles constituent plutôt un complément d'information raffi-
né et extrêmement intéressant dans la mesure où il permet 
d'atteindre une compréhension plus profonde et un niveau 
de synthèse plus englobant. 
Malheureusement, nous ne croyons pas que tel soit le résul-
tat des tentatives hésitantes de K.Gnaule. Celui-ci se 
montre assez embarrassé quand il s'agit de définir exacte-
ment les rapports entre la constitution de la personne hu-
288 Le totémisme dogon 
marne et le reste privilégié de la création : 
"A chaque création d'un être humain apparut un animal 
dont l'espèce variait selon les familles. Cet animal, 
d'ailleurs, ne jouait que partiellement ce rSle de sup-
port; peut-être même jouait-il avant tout le rôle de cou-
ple comme fait le jumeau vis-à-vis de l'autre élément du 
couple. Ce sont là modalités diverses et concomitantes 
d'une même situation qui s'éclairera dans les enquêtes 
à venir" (29). 
Cependant les enquêtes à venir n'ont apparemment pas appor-
té plus de clarté : 
"Dès ce moment et jusqu'à présent, lorsqu'un homme vient 
au monde, un animal de l'espèce interdit naît, de même 
sexe que lui, et dont le sort est lié au sien : il est 
circoncis et meurt en même temps que lui. Soit que la mê-
me âme (kindu kindu) et la même ombre (kikinu bummone) 
aillent de l'un à l'autre, valant pour chacun d'eux, soit 
que l'animal interdit jouisse de principes spirituels 
propres en relation de dépendance avec ceux de son cor-
respondant, on peut dire qu'en une certaine manière 
l'homme est identifié à l'animal interdit de sa famille. 
Mais cette identité doit se comprendre comme celle de 
deux jumeaux" (30). 
Ce qui malgré toutes ces tergiversations semble établi , 
c'est que l'animal est à considérer comme étant pour l'hom-
me une espèce de jumeau. Au-delà de cette notion, les ren-
seignenents que W.Gnaule essaie d'obtenir se perdent dans 
le vague. 
En guise de conclusion, rappelons les contradictions rele-
vées à propos du lézard-prépuce et du scorpion-clitoris : 
ces contradictions, qui avaient leur origine dans les rap-
ports que les animaux mythiques étaient censés avoir avec 
l'âme manifestent une similarité certaine avec IPS difficul-
tés éprouvées par K.Gnaule à propos des animaux totémi-
ques. Un fondement éventuel du totémisme ou du "prétotémis-
me" dans l'âme des hommes qu'ils sont suoposés soutenir, 
existe donc plutôt dans ]es désirs de If.Gnaule et de ses 
Le totémisme do£on 289 
informateurs, que dans la réalité des croyanoes instituées. 
II. La version du Renard pâle 
- Les vingt-deux_oaté£ories 
Le totémisme exposé dans Le Henard pâle est com-
plexe et n'a pas été élaboré d'un seul coup. Déjà en 1949 
une amorce lointaine se dessine, qui, amplifiée et diversi-
fiée dans The Dogon finit par aboutir en 1964 à la version 
des faits qui fleure dans la somme des connaissances mythi-
ques que devait être Le Renard pâle. Nous suivrons cette é-
laboration lente à travers le temps pour mieux saisir les 
apports successifs et la façon dont ils s'ajoutent les uns 
aux autres. 
En 1949, W.Gnaule publie le premier article qui 
concerne le présent propos : L5_Reli£ion_aniiniste où il é-
crit que Amma aurait construit l'univers et l'aurait clas-
sé en vingt-deux catégories (31). 
En 1952, avec la publication de réflexions sur 
iS2_Sï!!!52iS5_52Hâ§2^bS> ^3· classification en vingt-deux ca-
tégories, qui jusqu'alors avait été mentionnée de façon in-
cidente, reçoit une première élaboration : il y aurait 
vingt-deux familles de végétaux, d'insectes et d'animaux 
ayant leur correspondant chez l'homme, divisé lui aussi, en 
vingt-deux parties. 
Suit alors la parution de African V'orlds (pre-
mière édition en 1954) où figure la contribution de l'.Gri-
aule et C. Dieterlen, intitulée Th^Do^on. Désireux appa-
remment de concilier la nouveauté qu'est la répartition de 
l'univers en vingt-deux classes avec ce qui avait été é-
e n t dans Dieu d'Eau (1948) à propos des huit familles et 
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des huit catégories, les deux auteurs écrivent : 
"Totemism among the Dogon emphasizes the fact that men be-
long to twenty-two categories,and demonstrates the links 
which bind them to the universe,all the elements of which 
are similarly classified. In theory,and on one Diane, the 
Dogon believe that the eight original ancestors sprang 
from eight families each of which ruled an eighth part of 
the universe (...) Each family was united in substance 
with that whole and thus all animals and plants in the 
corresponding series were taboo to it, while each indivi-
dual in the family was linked to one specimen of each 
animal and plant. 'When a man is bom, because he is 
their head, all the tabooed animals are born at the same 
moment'. 
But because the situation was burdensome and man was en-
tangled in too complex a mesh of prohibitions, the rule 
was applied only to some animals and plants" (32). 
A propos de ce texte l'on peut se demander ce Que signi-
fient et quelle est la portée exacte des expressions "in 
theory" et "on one plane". Pour ne pas que soit éludée la 
difficulté qui est la conciliation de deux thèmes nettement 
différents et qui est l'objectif des auteurs de la cita-
tion, il eut été souhaitable de connaître non seulement la 
théorie totémique ("in theory"), mais également son obser-
vance pratique; en même temps des renseignements complets 
au sujet de tous les niveaux d'appréciation possibles - et 
non d'un seul ("on one plane") - auraient comblé ce que 
nous considérons comme une lacune fâcheuse dans l'informa-
tion. 
Par ailleurs, quelle est la valeur de l'argument 
allégué dans la citation, portant à faire croire que la 
charge excessive qu'aurait constitué un interdit englobant 
un huitième de la création, serait une raison suffisante 
pour bousculer le système classificatoire en vigueur ^ Si 
les Dogon étaient vraiment accablés sous le poids d'inter-
dictions trop nombreuses, ils auraient pu, tout en mainte-
nant la classification de l'univers en huit catégories, ПР 
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garder que quelques interdits parmi la série d'êtres qui 
composent le huitième auquel ils sont rattachés - une solu-
tion qui, d'après Dieu d'Eau, aurait été adoptée (33) -
sans pour autant bouleverser la classification existante en 
la remplaçant par un système entièrement neuf et plus vaste. 
En outre, comment se fait-il que la version de Dieu d'Eau 
soit devenue tout à coup imparfaite, alors qus rien dans 
l'ouvrage en question ne permettait de prévoir qu'il ne 
s'agissait que d'une esquisse provisoire * Aucune explica-
tion valable, à notre avis, n'a été avancée pour expliquer 
l'erreur passagère qu'aurait été la classification de l'u-
nivers en huit catégories. En effet, pour autant que nous 
ayons compris les textes de Dieu d'Eau se rapportant au to-
témisme, celui-ci n'est jamais présenté comme appartenant à 
un passé indéfini se perdant dans les lointains de l'his-
toire, époque mythique où s'ébauchaient les institutions 
futures. Comment se peut-il alors que, peu de temps après, 
cette version soit rejetée ' 
Après cette brève discussion du classement et des 
vingt-deux catégories, venons-en au commentaire des binu, 
dont l'organisation suit de près celle du coamos. La répar-
tition de l'univers coïncide, en effet, avec une organisa -
tion sociale en vingt-deux clans primitifs - nous avons 
donc à faire à un homomorphisme totémique - organisation 
concrétisée sur le plan religieux par le culte de vingt-
deux bmu. Il n'est donc plus question des huit prêtres 
totpmiques et des duge principaux, vestiges des huit pre-
miers ancêtres.Voici comment l'origine et le fonctionnement 
sont décrits : 
"When the arch arrived on earth, another monitor, Binu 
Seru, made war on Yurugu. who had stolen the seven seeds 
intended for man. Twenty-two animals took part m this 
struggle, seven of which were on the side of the victori-
ous Nomrao, B m u Seru. To mark the recovery of the stolen 
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goods, he handed on to his successor Dewa the stone duge, 
symbol of the seven seeds, and on it the cult of Binu was 
founded. Dewa, whose name was given to the totem of which 
he became the priest, devided his goods, his attributes, 
and his functions among twenty-two original cults, each 
of which is attached to a particular Binu with its own 
special name; this division corresponded to the order of 
the universe, itself devided into twenty-two categories. 
The seven animals who had been the allies of Mommo, and 
the seven plants associated with them, were all ta-
boo for the priests of the twenty - two Binu, acting 
as substitutes for their groups. 
The division into 22 Binu corresponds to the 22 members 
of the first 3 mythical generetions which comprise,first, 
the 2 original Nomino; second, the 8 Nommo ancestors of 
the arch; third, their 12 human descendants - A pairs of 
twins ana 4 single individuals. But as the families of 
the Dogon increased in number and expanded territorially, 
the 22 original Binu devided into as much segments as we-
re necessary, and as they devided their names changed, 
the segments often adopting other taboos to distinguish 
them from the original group; all the priests, however, 
continued to observe the basic double series of seven ta-
boos. 
Every individual is attached to the Binu of his father 
and therefore belongs to an exogamous agnatic group wider 
than his major lineage. This affiliation is indicated by 
the name of the Binu which is given to him by the priest 
at his birth" (34). 
Remarquons en premier lieu que le culte des binu. 
tel qu'il vient d'être exposé est sensiblement différent de 
ce qu'écrivait M. Cnaule à ce sujet dans Dieu d'Eau. Etant 
donné l'absence de raisons expliquant ce passage à une nou-
velle version, nous sommes en droit à nous attendre à un 
changement tout aussi inopiné dans d'éventuelles oeuvres 
ultérieures et nous avons l'impression que la conception 
des binu proposée dans The_Dogon est tout aussi provisoire 
et chargée d'hypothèques que celle qui figurait dans Dieu 
d'Eau. 
I.otons ensuite que, contrairement aux faits expo-
sés dans ce dernier ouvrage, ce n'est plus le principe d'u-
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ne filiation commune qui réunit les hommes dans un culte 
voué au souvenir d'un ancêtre défunt, mais bien une raison 
assez étrangère aux considérations d'ordre généalogique. En 
effet, étant donné que les douze ancêtres humains sont is-
sus des huit ancêtres régénérés, leur nombre ne s'est pas 
ajouté à celui de leurs géniteurs comme fondateurs de 
clans; ils leur ont succédé. Aussi n'y a-t-il pas vingt 
différents fondateurs de clans, mais huit ou douze, d'après 
que le choix se porte sur la première génération ou sur la 
suivante. Les Nomino célestes pourraient à la rigueur être 
considérée comme des espèces de pères spirituels à cause du 
rôle qu'ils ont Joué dans la régénération des huit ancê-
tres. Bref, le nombre de vingt-deux binu ne s'expliquait 
pas par la filiation, il faut chercher ailleurs. Toute au-
tre raison faisant défaut, nous croyons que c'est le goût 
de la symétrie qui a dû intervenir pour que les groupes 
sociaux soient répartis de manière analogue à celle qui ré-
git les autres objets culturels et naturels. 
Fidèle à sa tendance dont nous avons relevé plus 
haut deux essais plus ou moins infructueux, et qui est de 
vouloir fonder le totémisme dans l'âme des Dogon, M.Griaule 
essaie une nouvelle fois de rattacher les binu à la consti-
tution de la personne. Après avoir tenté de s'appuyer tour 
à tour sur l'âme double et le principe de gémelléité, il 
fait aopel, cette fois, au contenu claviculaire : 
"Rules o'F endogamy and exogamy applied to clans and smal-
ler groups are expressed in terms of the compatibility of 
the symbolic contents of the clavicles of each group. As 
we have seen, the clavicles are thought to contain a se-
ries of seeds, eigh "j in theory, peculiar to each people. 
It is also accepted that, as regards the Dogon, each tri-
be is distinguished from the other bv the oarticulai* or-
der in which the same series of seeds is olaced. 
(...J The cult of Binu, integrated as it is with that of 
Lébé, is primarily aimed at promoting growth in the wi-
dest sense of the term; that is to say,it is concerned to 
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secure the well-being not only of the crops but also of 
men, the bearers of the seeds and partakers of their sub-
stance" (35). 
Nous serions prêts à accepter cette nouvelle formulation 
des rapports entre la personne et les lois de l'exogamie, 
si, tout d'abord, nous n'étions devenus assez sceptiques 
vis-à-vis des solutions trop nouvelles que ne laisse pré-
voir aucun élément précurseur : et ensuite, si une telle 
formulation ne posait pas des problèmes bien difficiles à 
résoudre : qu'arrive-t-il au contenu claviculaire des per-
sonnes dont le ginna* se scinde en deux groupes exogami-
ques ? Etant donné que la paternité biologique ne coïncide 
pas nécessairement avec la paternité sociologique, qu'arri-
ve-t-il aux graines des clavicules des enfants ? Par ail-
leurs, les auteurs de The Dogon concèdent eux-mêmes le ca-
ractère provisoire de ce qu'ils avancent lorsqu' ils écri-
vent : "It has not yet been possible to study fully the va-
riations in the series of seeds in relation to what might 
be called the totemic clan" (36). 
Avant d'aborder l'étude de l'ultime formulation 
du totémisme mentiontmH l'existence d'une version d'après 
laquelle il y aurait eu vingt-quatre familles de plantes, 
auxquelles sont associées vingt-quatre familles d'insectes 
et de reptiles (37) 
Nous en arrivons finalement à la dernière formu-
lation du totémisme dogon, celle qui se trouve dans Le Re-
nard pâle (1965). Comme la précédente, elle est l'oeuvre 
combinée de M.Griaule et de G.Dieterlen. Par rapport à la 
version proposée dans ïhe_Dogon, quelques compléments et 
quelques écarts sont à noter. 
Parmi les écarts citons tout d'abord l'origine différente 
attribuée aux binu. Leur nombre ne serait plus déterminé 
par celui des individus appartenant aux trois premières gé-
* Le mot ginna signifie graruie maison de famille ι il désigne aussi 
les habitante de ce type de maison qui oonatituent le plus petit en-
semble où l'endogamie est interdite. 
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nératione mythiques, mais bien par les vingt-deux représen-
tants mâles que comptait le clan initial à la cinquième gé-
nération (38). Ainsi le rattachement des binu au principe 
de filiation, fictif dans The_Dogon, devient-il réel. En 
outre, le binu ne symboliserait plus la victoire de Binu 
Seru sur le Yurugu (39), mais témoignerait des correspon-
dances cosmo-biologiques entre le système stellaire (40), 
les règnes animal et végétal (41), etc. 
A c3té de la préoccupation explicite que manifes-
tent les textes du Renard pâle de souligner la conformité 
des binu aux règles formulées par les sociologues à propos 
du totémisme (42), l'apport principal de l'ouvrage réside 
dans les liens qui y sont établis entre ces mêmes binu et 
le Nommo sacrifié et ressuscité : les vingt-deux signes 
dans la graine de ρδ (4 3), c'est-à-dire, les paroles créa-
trices de Arma (44), trouvent leur répondant dans les vingt-
deux parties du corps du Nommo sacrifié, chacune à son tour 
associée à un binu particulier dont l'ensemble constitue le 
corns entier du ressuscité (45). Le sacrifice du Nommo et 
sa résurrection se seraient déroulés en une série d'étapes , 
également au nombre de vingt-deux (46), reflétant l'organi-
sation des autels, l'ensemble des croyances, la structure 
de la société (47), ainsi que les articulations de la pen-
sée et de la langue (48). Ainsi le culte des binu est-il 
en même temps celui du Nommo sacrifié et ressuscité et im-
plique-t-il l'homologation de la société telle qu'elle a 
été structurée lors de sa création et une confirmation de 
l'ordre cosmiaue. 
Que faut-il penser de cette forme de totémisme, 
dont l'intention englobante ne permet à aucun éfénent d'é-
chapper à la structuration unique s'insinuant dans les 
moindres recoins de l'univers ? Il nous aurait été possible 
de détailler davantage les diverses ramifications de cette 
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institution, mais comme un traitement exhaustif n'apporte-
rait rien de bien essentiel, nous n'avons retenu que les é-
léments les plus saillants. De cette façon apparaît déjà 
suffisamment qu'avec les systèmes totémiques proposés par 
M.Griaule à partir de 1946, un cheminement, sans cesse plus 
complexe et plus rempli de contradictions secrètes et pa-
tentes, a mené vers Le Renard pâle. l'ouvrage qui couronne 
les recherches sur les Dogon. Il nous serait possible de 
rejeter ce qui y est proposé en fonction de versions anté-
rieures contradictoires; nous pourrions également suspendre 
notre jugement en nous disant que si M.Griaule avait publié 
une oeuvre postérieure au Renard pâle, la dernière version 
en date aurait sans doute désavoué, en partie ou entiè-
rement, celle proposée en 1965. Quoi qu'il en soit d'une 
adhésion éventuelle de notre part aux dernières théories 
hasardées par M.Griaule, nous estimons que ce qu'il y a de 
plus utile et d'intéressant à faire pour le moment, est de 
comprendre comment il s'est fait que l'auteur en question a 
élaboré sans cesse des versions nouvelles, comme s'il cher-
chait toujours à établir au-delà d'un acquis, estimé provi-
soire aussitôt qu'atteint, une nouvelle synthèse, qui à son 
tour, ne devait pas lui donner entière satisfaction non 
plus. 
Souvenons-nous de ce qui a été dit précédemment 
dans ce chapitre à propos du conflit entre structure et é-
véneir.ent (ou entre diachronie et synchronie) et qui s'était 
manifesté à propos des ressemblances phonétiques auxquelles 
H.uriaule annexait des interprétations mythologiques. Nous 
croyons que ce même conflit n'a cessé de préoccuper l'au-
i .^r tout au long de son oeuvre : il s'agissait pour lui de 
retrouver le phénomène total qu'est la culture en "mytholo-
gisant" une série de données souvent disparates et d'incor-
porer celles-ci dans une synthèse narrative mythique; il 
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lui fallait organiser ces données, qui relèvent de ce que 
nous appelions le lexique et la synchronie,et les introdui-
re dans une structure diachronique. Or, une question capi-
tale se pose à ce propos : "les représentations mythiques 
correspondent-elles à une structure actuelle qui modèle la 
pratique sociale et religieuse, ou traduisent-elles seule-
ment l'image figée au moyen de laquelle les philosophes in-
digènes se donnent l'illusion de fixer une réalité qui les 
fuit ' Aussi importantes que soient les découvertes de Mar-
cel Gnaule en Afrique, on se demande souvent si elles re-
lèvent plutôt de l'une ou de l'autre interprétation" (49). 
Qu'il nous soit permis de ne pas partager entièrement l'a-
vis de C.Lévi-Strauss, qui, du reste, a admirablement saisi 
le dilemme fondamental surgissant dans l'oeuvre de M.Gnau-
le; si l'auteur de La Pensée sauvage avait fait une étude 
critique systématique de l'oeuvre globale de Y.Gnaule, il 
aurait, croyons-nous formulé différemment les éléments de 
sa double question. En effet, étant donné la multiplicité 
des variantes mythiques dans l'oeuvre de M.Gnaule, il est 
exclu que celles-ci puissent, chacune pour soi et toutes à 
la fois, s'alimenter d'une pratique correspondante; pour 
qu'une telle interaction soit posGible,il faudrait imaginer 
une pratique sans cesse changeante et incompatible avec la 
fixité relative impliquée par l'aspect traditionnel et 
structuré inhérent à toute religion. Nous croyons donc ne 
pas trahir la réalité ethnographique, ni les intentions 
de M.Gnaule qui désirait pénétrer la pensée dogon, en af-
firmant que les mythes (et les classifications auxquelles 
ils se rapportent) traduisent surtout l'image "au moyen de 
laquelle (les) philosophes indigènes se donnent l'illusion 
de fixer une réalité qui les fuit". Il nous semble- nous 
essaierons de le montrer de façon concrète dans un chapi-
tre ultérieur consacré à la méthode ethnographique de M. 
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üriaule - que celui-ci a toujours poussé ses informateurs à 
traduire en langage clair ce qu'ils croyaient sentir obscu 
rément. Les représentations mythiques qu'ils communiquaient 
n'étaient alors que l'émergence toujours variable et tâton-
nante d'une pensée structurée inconsciente qui n'a jamais 
été réellement dévoilée. En fait, c'est à cette entreprise 
qu'aurait dû être consacré le travail ethnologique de M. 
Gnaule, qui a eu le tort de vouloir substituer les réfle-
xions de ses informateurs au travail d'analyse qui lui re-
venait en tant qu'ethnologue. En visant à atteindre une 
synthèse toujours plus vaste, les moyens d'exposition de 
ses informateurs se sont révélés, à chaque coup, trop pau-
vres et limités pour exprimer l'image toujours fuyante 
qu'ils gardaient au fond d'eux-mêmes; il leur a fallu créer 
toujours de nouvelles représentations, les unes tout aussi 
provisoires que les autres. L'on peut dire que l'enquête 
menée chez les Dogon s'est nourrie elle-même et se vouait 
ainsi à rester toujours en deçà de son objectif. 
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C H A P I T R E I I I 
L E S R E L A T I O N S A P L A I S A N T E R I E . 
I. Le niveau familial 
1. Le mariage préférentiel avec la cousine 
croisée maternelle, 
2. La position de la femme du frère de la 
mère, 
3. La position du frère de la mère, 
II. Le niveau territorial 
1. Les renseignements sur la vie sociale, 
2. Les mythes, 
III. Le niveau tribal. 
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Les relations à plaisanterie sont caractérisées 
d'une part par une grande liberté de langage allant jus-
qu'à l'obscénité et sont souvent accompagnées d'une attitude 
désinvolte quant aux possessions des partenaires engagés; 
d'autre part, elles comportent diverses obligations tant ri-
tuelles que familiales. 
Les Dogon disposent d'une terminologie particulière pour 
désigner deux variétés de ce genre de relations; cependant, 
vu la confusion relevée dans les oeuvres des ethnologues 
français qui les ont étudiées, les termes spécialisés sem-
blent avoir perdu de leur spécificité. Aussi pour éviter 
toute équivoque préférons-nous nous servir de l'expression 
'relations à plaisanterie' pour designer ce que les Anglais 
appellent 'joking relationship'. Ceci nous permettra éga-
lement d'éviter les dénominations 'parente à plaisanterie' 
et 'alliance cathartique' par lesquelles M.Griaule désigne 
volontiers les rapports particuliers que nous étudions. 
Quand les relations à plaisanterie mettaient aux 
prises des parents proches, les Dogon avaient coutume de 
les désigner par le terme gala; quand il s'agissait de 
liens entre groupes territoriaux ou tribaux ils se ser-
vaient du mot mangu. Si nous n'avons pas conservé ces ap-
pellations, nous avons néanmoins préservé la distinction 
qu'elles confirmaient; cette distinction, coitane le démon-
trera la suite de notre exposé, repose sur une reelle dif-
férence fondée dans la disparité des niveaux où jouent les 
relations à plaisanterie. 
C'est ainsi que nous serons amenés à distinguer trois pa-
liers dans ces relations : les paliers familial, territo-
rial et tribal. Au cours de ce chapitre nous allons trai-
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ter successivement сев trois plans en envisageant d'abord 
la famille, le groupe social le plus réduit, pour passer 
ensuite aux extensions territoriales des relations à plai-
santerie et aborder finalement le groupe social le plus é-
tendu, englobant la tribu dogon dans son entièreté. 
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LE NIVEAU ?AMILIAL. 
L'aspect familial des relations à plaisanterie 
que nous étudions dans le présent paragraphe n'exclut pas 
les prolongements inévitables et complémentaires du système 
familial; au contraire, il en est, comme nous espérons pou-
voir le démontrer, le fondement et le paradigme. 
La perspective critique qui est la nôtre nous in-
dique la démarche à suivre : présentation de l'interpréta-
tion avancée par M.Griaule, suivie de commentaires tant de 
critique interne qu'externe. 
Voici à présent un passage qui a l'avantage de résumer les 
vues de l'auteur et qui pnrvira de point de départ à nos 
réflexions critiques : 
"Just as Yurugu.breaking too soon from the womb and bear-
ing with him a fragment of his placenta, is still, so to 
speak, a part of his mother - is, his mother, so every 
individual, even if his birth was perfectly normal, is an 
integral part of the woman who bore him. That is to say, 
every individual is identified with his mother to the ex-
tent of belonging to her generation rather than his own, 
as though the child, after leaving the womb, continued te 
possess its pre-natal characher as part of its mother's 
body, and thus belongs to the older generation.If the 
child is a male, he is regarded as the brother of his mo-
ther. He is therefore, as it were, a substitute for his 
materhal uncle - the ideal husband of his mother. 
Since, however, the child is in fact bom into the ge-
neration following that of his mother, a pattern of be-
haviour develops towards bis elders and his collaterals 
which is regulated by various beliefs. The fate of Yuru-
gu. emerging from the womb before he had attained his 
proper form, is to belong still to the older generation, 
from which resulted the incestuous union of the myth. 
In real life the child, even if bom at full term, un-
consciously preserves towards his mother the attitude of 
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Yurugu. But since she cannot commit incest, the wife of 
the maternal uncle replaces the mother. This transference 
is explained by the fact that the couple who engendered 
the child must represent the original twin Nommo. That is 
to say, the genitors should Ъе brother and sister and the 
child can regard his real father as a stranger and his 
maternal uncle, whose substitute he feels himself to be, 
as his ideal genitor. In consequence the child regards 
the wife of his maternal uncle as a substitute for his 
own mother; he addresses her as yana шо (my wife) and she 
calls him mu ige (my husband); he jokes with her and tak­
es liberties (including sexual relations), thus recall­
ing the act committed by Yurupu; on the other hand, he is 
allowed to plunder and rob nis uncle's goods and house­
hold as much as he likes. 
These attitudes may also be explained by the relative 
situations of the souls of the people concerned regarded 
as reflecting the situations of the souls of mythical 
personages. It should be remembered that Yurugu, prematu­
rely born, was alone with the scrap of placenta he had 
carried away. Moreover, he only had his male soul, for 
the female soul had remained m the other half of the 
placenta. He tried to return and possess her, but she had 
already been placed by Amma m the care of the Nommo in 
the other half of the egg. Yurugu was unable to recover 
her and ever since then has been pursuing a fruitless 
quest. The maternal nephew, in his early years, like Yu-
rugu is seeking his female soul, so the nephew is seëlt-
ing a wife, a search which is concealed under the guise 
of thefts commited in his mother's brother's house. This 
situation comes to an end when the maternal uncle, who 
cannot give his own wife to his nephew, finds him a wife 
of his own who will be a substitute for the female soul 
he is seeking. 
The wife, indeed, should be chosen preferably from a-
mong the daughters of the maternal uncle, and this is 
frequently done. Symbolically the girl is regarded as a 
substitute for her husband's own mother. Clearly there is 
a correspondence here between the maternal uncle's daugh-
ter, his wife, and his sister, who is the mother of the 
nephew. The marriage is thus, in some sense, a re-enact-
ment of the mythical incest. It is also, however, regard-
ed as a caricature and is thus a kind of defiance hurled 
at Yurugu. Рог the existing order represents the reorga­
nisation, under the direction of Nomino, of an original 
situation characterized by the disorderliness of his e-
nemy" (1). 
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Ainsi au niveau familial les relations à plaisanterie cul-
mineraient dans les rapports entre le neveu utérin et la 
femme du frère de la mère et conduiraient logiquement au ma-
riage du neveu avec sa cousine croisée maternelle. En outre, 
ces rapports seraient inconsciemment envisagés comme un in-
ceste et rejoindraient ainsi le paradigme mythique Yurugu -
la terre. 
Qu'en est-il "> Est-ce que l'assimilation du ne-
veu à Yurugu est justifiée *> 
Pour le savoir nous nous livrerons à une double critique : 
une critique interne, basée sur l'analyse du texte que nous 
avons cité, et une critique externe, qui confronte l'inter-
prétation de M.Gnaule aux données ethnographiques que nous 
avons recueillies çà et là dans les différents ouvrages 
consacrés aux Dogon. 
Avant de nous livrer à un examen approfondi de ce 
texte, relevons l'emploi des mots "since" e и "in consequen­
ce" qui semblent devoir être attribués à M.Gnaule et déno-
tent de sa part une extrapolation indue; il est assez sur-
prenant, en effet, de relever chez les Liogon une pensée 
discursive, et cela dans un contexte où, aux dires de If. 
Gnaule, l'inconscient jouerait un rôle prépondérant. Nous 
sommes par conséquent assez sceptiques quant à la pertinen-
ce de l'interprétation proposée. 
Abordons à présent, l'analyse proprement dite du 
texte, où nous trouverons davantage matière à étoffer 
un jugement vraiment fondé. 
La conception qui est à la base de l'interprétation de Ы. 
Gnaule est analogue à celle de А Л . Radcliffe-Brown (2), 
d'après laquelle toute la famille maternelle participe à 
l'affection que reœent le fils pour sa mère; la familiarité 
du neveu avec son oncle utérin et avec les autres alliés 
serait donc ure transposition de ce lien affectif. Cepen-
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dant, avant d'admettre une telle interprétation, nous de-
vons examiner si c'est la famille maternelle qui est assi-
milés à la mère et non l'inverse, car dans ce dernier cas, 
l'hostilité latente qui oppose toujours familles paternel-
le et maternelle pourrait bien déteindre sur la mère. Le 
fils se trouverait alors pris entre deux groupes : le pre-
mier, paternel, auquel il appartient juridiquement et qui 
exerce l'autorité, et le deuxième, maternel, dépourvu d'au-
torité mais en position de force par rapport au groupe pa-
ternel qui lui doit en échange de la mère, une série de 
prestations. Si tel était le cas il n'y aurait pas lieu de 
parler d'une attitude incestueuse entre le neveu et les 
femmes de la famille par alliance. Il appartient donc aux 
renseignements d'ordre ethnographique de trancher la ques-
tion. Cependant, avant de passer à ce niveau concret, sou-
lignons que l'interprétation de M.Gnaule tomberait,si dans 
l'enchaînement des assimilations successives (c'est-à-dire 
les équivalences établies entre la mère, la femme du frère 
de la mère et la fille de ce dernier) un chaînon venait à 
manquer. 
Mettons à présent l'interprétation de M.Gnaule 
à l'épreuve des faits. 
Avant de pouvoir passer à une appréciation détaillée des 
rapports familiaux, il importe de présenter brièveipent la 
conception que se font les Dogon du mariage. Un document 
intéressant à cet égard sont les lignes très concrètes que 
consacre D.Paulme à la vie matrimoniale et sexuelle (3). Il 
y transparaît que les rapports sexuels en dehors du mariage 
ne concernent pas la fertilité, sont très libres, mais fi-
nissent par coûter cher à l'homme qui y prend plaisir. Le 
mariage, par contre, se fait sans grands frais, mais au 
prix d'une série impressionnante de prestations rituelles 
liant les familles de l'époux et de l'épouse, et échelon-
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née le long d'un nombre d'années très élevé (4). Il semble 
donc qu'en ce qui concerne la régulation des rapports ве­
жлив ,1a ritualisation des rapports est inversement propor­
tionnelle aux dépenses. L'absence de dot n'est pas faite 
pour renforcer des liens matrimoniaux assez précaires. En 
effet, la règle de mariage veut qu'on prenne femme dans le 
togu» de la mère, qui d'après les circonstances peut être é-
tablie dans un autre quartier ou dans un autre village. 
Comme nous savons par ailleurs, qu'un particularisme assez 
prononcé oppose les différents groupes dogon, il s'en suit 
que dans ces circonstances le mariage sera un engagement 
hasardeux qu'il faut consolider au maximum en le BOUS-ten-
dant d'un nombre élevé de liens rituels, d'autant plus qu' 
il n'y a pas d'échanges importants de denrées à restituer 
en cas de rupture. Nous voilà donc en possession d'une sé-
rie de corrélations : particularismes locaux influant sur 
la stabilité du mariage, palliés par une forte ritualisa-
tion des rapports, en l'absence de véritable dot. 
Le mariage avec les nombreux rites qui lui sont associés 
comporte donc une prise de conscience renouvelée et itéra-
tive d'un antagonisme entre les lignées paternelle et ma-
ternelle, qu'un comportement formalisé tente de canaliser 
pt de contrôler. L'ambiguïté fondamentale qui est à la base 
des relations entre les deux lignées réalise pleinement les 
conditions qui,d'après E.R.Leach justifient l'apparition de 
ce qu'on a coutume d'appeler relations à plaisanterie : 
"The ritual which Radcliffe-Brovm discusses under the 
general title of 'joking relationships' are an exemplifi-
cation of this theme. These behaviours express 'friend -
ship' either by manifesting taboo - e.g. ritual avoid-
ance coupled with gift-giving - or else by the systema-
tic breach of taboo, which amounts to much the same 
thing - for, in Radcliffe-Brown's argument, anyone who 
breaks a taboo automatically becomes taboo himself. 
That taboo should be used in this way to express 'friend-
togu eet traduit par D.Tait par minor lineage. 
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ship' is the subject of one of Radcliffe-Brown's most 
penetrating pieces of analysis. 
He points out that marriage often serves to unite two 
potentially hostile groups, and that it then becomes 
necessary for members of these ·composed' parties to 
assert, by formal behaviour, that they are 'friends'. 
The 'friendship' involved is of a peculiar and preca-
riously balanced kind : it is a relation neither of 
solidarity nor of hostility but of 'friendship' in 
which the separatedneea of the groups is emphasized, 
but open conflict between the two groups or members of 
the two sides is avoided (...) This contradiction dis-
appears if we say that 'friendliness' and 'hostility' 
are not, properly speaking, exclusive categories ; as 
with the case of 'sacredness' and 'pollution', each 
is an aspect of 'the same thing'. Radcliffe-Brown's 
argument would have been more convincing if he had 
зіщріу opposed 'relations of solidarity', which stem 
from economic co-operation and common economic interest, 
and 'relations of separatedness', which link persons 
who are outside this co-operative corporation. His es­
sential theme is that all relations of this latter kind 
have an ambivalent friendship / hostility content; they 
are always formally expressed by behaviours indicating 
'friendship' but, in especially critical circumstances, 
an added element of taboo is present, super-imposed on 
the friendliness" (5). 
Il semble donc que l'institution du manage chez lee Do-
gon soit un terrain particulièrement propice ou fleuri-
ront les rapports ambigus qui sous-tendent les relations 
à plaisanterie. Par conséquent, il est a priori peu pro-
bable que ce genre de relations n'existera j'entre le 
neveu et le frèr, de sa mère et l'épous«. de ce dernier. 
Toutefois, aiant de nous prononcer de façon definitive 
sur la valeur possible des interprétations proposées par 
V Knaule, examinons, pour autant que les renseignements 
à disposition le permettent, les divers elements auxquels 
il fait appel dans son argumentation, à savoir le maria-
ge préférentiel, la situation du frère de la mère et cel-
le de son épouse. 
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1. Le mariage préférentiel avec la cousine maternelle. 
Les implications structurales du mariage étant 
connues dans leurs grandes lignes, penchons-nous sur des 
points plus précis, et,en premier lieu,voyons ce qui en est 
du mariage préférentiel. 
M. Gnaule (6) et M. Palau Marti (7) prétendent 
qu'il se contracte avec la cousine croisée maternelle. G. 
Dieterlen développe toute une théorie (8) basée sur l'in-
tention fondamentale présidant à tout mariage et qui serait 
d'avoir des jumeaux; si des jumeaux (de famille différente) 
s'entremarient, c'est pour augmenter leurs chances d'avoir 
des enfants jumeaux (9); si l'on préfère épouser les cousi-
nes croisées plutôt que les cousines parallèles, ;'est dans 
le même but : épouser une fille ayant un contenu clavicu-
laire différent du sien, sinon des jumeaux ne pourraient 
naître. Elle conclut son exposé en ces termes : "En règle 
générale le premier mariage d'un individu (institution de 
la yabiru*) a lieu de préférence dans le togu de sa mère" 
(10). Э. Paulme insiste également sur l'échange matrimonial 
généralisé -fait admis incidemment par K.Gnaule (11). G. 
Dieterlen (12) et M.Palau JCarti (13) - et exclut le mariage 
préférentiel avec la fille de l'oncle maternel (14). 
Essayons d'abord de réduire cette confusion qui 
empêche une évaluation correcte d'un chaînon important dans 
la suite d'assimilations qui fonde l'interprétation avancée 
par M.Gnaule. 
Il nous semble en lisant les textesde M.Gnaule qui se rap-
portent à notre sujet, que la conception qu'il se fait du 
mariage préférentiel ne correspond pas à la nôtre. Nous 
entendons, en effet, par ce terme un type de mariage norma-
tif, imbriqué dans la structure familiale globale et réali-
Yablru : femme légitime ou première femme. 
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sé au mieux des circonstances. M.Griaule, de son côté envi-
sage le mariage préférentiel plutôt comme un idéal psycho-
logique répondant aux désirs conscients et inconscients et 
assurant le maximum de satisfaction aux partenaires engagés 
et non comme une norme sociale faisant corps avec une struc-
ture fçjniliale plus vaste. L'on peut même dire que nul-
le part dans son oeuvre, il ne s'est intéressé aux phé-
nomènes de structure sociale. Dès lors tous les malenten-
dus et toutes lea contradictions sont possibles.Comment,par 
exemple, accorder avec ce que dit M.Griaule à propos du ma-
riage préférentiel avec la cousine maternelle, les affirma-
tions de D.Paulme selon lesquelles cette cousine est une 
soeur classificatrice (15) que l'on ne peut épouser sans se 
rendre coupable d'inceste *> L'auteur d'Organisation sociale 
des Dogon ajoute que cette interdiction est moins rigoureu-
se que celle qui empêche le mariage avec la cousine pater-
nelle (16). 
Que faut-il en conclure ? Les renseignements con-
tradictoires que nous avons recueillis nous empêchent d'ac-
cepter la version des faits donnée par M.Griaule et d'en a-
vancer une autre, plus valable que la sienne. 
2. La position de la femme du frère de la mère. 
Comme nous venons de le voir, les contre-indica-
tions des autres ethnologues et la solution hypothétique 
que nous proposons, viennent compromettre sérieusement la 
valeur de l'argument de M.Griaule. Mais il y a plus. Si 
jusqu'à présent le mariage préférentiel avec la cousine 
croisée maternelle a été mis en question, il apparaît que 
la tante maternelle est également impropre à assumpr le 
rôle de remplaçante de la mère pour les raisons que voici : 
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puisque le mariage se fait de préférence dans le togu de la 
mère, la femme du frère de la mère appartient à une famille 
différente de son mari et de la soeur de ce demier. Pour 
le neveu elle fait partie d'une troisième famille qui n'est 
pas celle d'où sa famille paternelle prend ses femmes. 
Nous pouvons dès lors conclure provisoirement et 
mettre en doute la valeur de l'interprétation de F.Gnaule: 
comme d'une part,la femme du frère de la mère ne peut être 
assimilée à la mère, et que d'autre part, il n'est pas sûr 
que le neveu se marie avec sa cousine, le jeu d'assimi-
lations tendant à identifier la mère et l'épouse ne peut 
jouer. Le neveu dans ses relations à plaisanterie avec la 
femme du frère de sa mère n'est donc pas en quête d'une é-
pouse et ne subit pas non plus une tendance incestueuse e-
xemplifiée dans le mythe de Yurugu. Signalons encore que, 
contrairement à ce que prétend M.Criaule dans le texte 
cité plus haut, des relations sexuelles avec la tante en 
question ne semblent pas avoir été permises.Alors que G.Ca-
lame-Gnaule nie catégoriquement l'existence de telles pra-
tiques ( 17) (M.CIriaule lui-même semble plus hésitant dans un 
autre écrit (18) où il ne parle plus que d'inceste symboli-
que. Il semble dès lors que, emporté par la nécessité de la 
demonstration dans l'établissement d'un paradigme mythique 
auquel les Dogon se rapporteraient pour vivre leurs rela-
tions familiales, M. Griaule se voit entraîné à faire des 
entorses au matériel ethnographique. 
3. La position du frère de la mère. 
Après la femme du frère de la mère dont nous ve-
nons de discuter le cas, il nous reste à dire quelques mots 
au sujet de ce frère utérin qui avec sa femme, est un éle-
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ment important dans le "ménage à quatre" de W.Griaule. 
L'oncle en question est assimilé dans la terminologie fami-
liale à la soeur du père d'Ego (19); bien que l'on ne puis-
se inférer des attitudes analogues à partir d'une dénomina-
tion identique, l'assimilation terminologique des deux pa-
rents en question n'est sans doute pas purement gratuite. 
Il n'est раз exclu qu'un antagonisme latent entre la lignée 
du père et celle de la mère soit à la base de l'opposition 
entre l'attitude respectueuse d'Ego envers la soeur du père 
et le comportement désinvolte qu'il adopte envers le frère 
de la mère. Ceci devient d'autant plus probable quand nous 
apprenons que le neveu est mieux traité par son oncle et sa 
tante que par ses parents (20), et qu'il est davantage choyé 
auprès de son oncle que le fils de la maison (21). De 
telles relations sont assez naturelles ai l'on tient compte 
de l'autorité du père pesant parfois lourdement sur le fils, 
qui au gré des années deviendra un rival prêt à lui succé-
der. Que dans de telles conditions, la maison de l'oncle 
constitue un havre de paix pour le neveu est tout à fait 
normal. 
Ces considérations ne suffisent cependant pas à 
expliquer les rapports particuliers entre neveu et oncle im-
pliqués dans les remarques suivantes, à vrai dire dispara-
tes : une part précise de la chèvre sacrifiée (la cuisse) 
est réservée au neveu (22);celui-ci aurait la charge de pu-
rifier l'épouse fugitive de l'oncle quand elle veut réinté-
grer la maison conjugale après son escapade (23). 
Ces différents faits,pour pouvoir revêtir une signification 
réelle devraient être beaucoup plus nombreux et être consi-
dérés au niveau de la etructure sociale globale. Or, il est 
assez surprenant de constater que M.Griaule a négligé pres-
que totalement les diverses implications des relations fami-
liales pour se limiter aux seuls rapports d'affinité et de 
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consanguinité. 
Sans s'être soucié des lacunes dans l'information 
que nous venons de relever et qui, à notre avis,rendent une 
interprétation valable malaisée, L.de Heusch (24), s'appuy-
ant sur les données fournies par M.Gnaule,propose l'expli-
cation suivante des relations à plaisanterie entre le neveu 
et le frère de la mère : la dot obtenue par l'oncle à l'oc-
casion du mariage de sa soeur a rendu possible son mariage à 
lui; l'oncle est ainsi l'obligé de sa soeur et du fils de 
cette dernière. Ce serait cette situation de dette que jus-
tifierait Ifcttitude familière et parfois cavalière du neveu 
face à un oncle indulgent. 
Nous ne pouvons malheureusement souscrire à cette interpré-
tation qui, à notre avis, néglige deux faits essentiels : 
premièrement, la dot est un échange entre groupes (de nom-
breuses personnes donnent, de nombreuses personnes reçoi-
vent) et non entre personnes; deuxièmement, chez les Dogon 
il n'y a pas de dot proprement dite, il n'y a qu'une suite 
de dons plus ou moins symboliques.Nous devons donc chercher 
une solution ailleurs. 
« « 
Si, comme nous espérons l'avoir démontré,l'inter-
prétation de Y,Gnaule n'est pas la bonne, comment faut-il 
comprendre les relations à plaisanterie ' 
Il importe avant tout de consulter toutes les sources de 
renseignements disponibles concernant toutes les personnes 
avec qui ce genre de relations serait de rigueur; ensuite, 
afin d'assigner au complexe de relations à plaisanterie la 
valeur et la signification qu'elles pourraient avoir, il 
faudra les replacer dans le contexte plus vaste de la struc-
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ture familiale globale dont elles constituent un élément 
d'importance. 
Le dépouillement des oeuvres à notre disposition 
nous apprend que d'après D.Paulme (25) et G.Calame-Griaule 
(26) il existe, en dehors de la femme du frère de la mère, 
encore bien d'autres partenaires avec qui Ego peut entrete-
nir des relations à plaisanterie. Ces partenaires sont les 
suivants : 
- avec les belles-soeurs, tant les soeurs de l'épouse que 
les épouses des frères, toutes appartenant en principe 
au togu de la mère, toutes les plaisanteries sont permi-
ses. Tant que ne ¡оме pas la pratique du lévirat ou du 
sororat, les relations sexuelles avec elles sont inter-
dites. 
- Il en est de même pour les filles des soeurs. Notons ce-
pendant qu'elles appartiennent à une autre lignée, puis-
qu'elles sont le produit de mariages qui unissent la li-
gnée paternelle aux gens à qui ils cèdent des femmes. 
- Il est к noter que la femme du frère de la mère n'appar-
tient pas à proprement parler à la lignée maternelle; 
cela a pour conséquence que sa position із-а- із de son 
mari est plus ou moins celle d'une étrangère. Etrangère 
elle l'est encore à un autre titre pour le neveu par son 
appartenance à une autre génération; avec elle toute re-
lation sexuelle est interdite. 
- La dernière catégorie de personnes que nous prenons en 
considération sont les épouses avec qui les relations à 
plaisanterie, jugées inconvenables, sont proscrites. 
Essayons de dégager quelques principes fondamen-
taux de ces quelques renseignements précis que nous avons pu 
réunir. 
Il apparaît que des relations à plaisanterie existent, à une 
exception près, exclusivement entre les membres de la lignée 
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maternelle, alors qu'une attitude réservée est de rigueur 
avec les membres de la lignée paternelle, surtout avec les 
femmes. Une distinction générale dans l'attitude observée 
vis-à-vis de ces deux lignées est donc observée; comme nous 
l'avons déjà entrevu quand nous discutions l'attitude du 
rieveu. En outre, la terminologie familiale (27) très préci-
se et variée, tant en ce qui concernè la famille maternelle 
que paternelle, la pratique du sororat (28) et du lévirat 
(29), les assimilations terminologiques au niveau des géné-
rations (30), nous portent à croire que le système familial 
des Dogon accentue surtout le principe lignager conformé-
ment aux idées émises à ce sujet par A.R.Radcliffe-Brown 
(31). Cette accentuation de la succession des générations 
implique une structure familiale où règne une autorité as-
sez forte détenue par les plus âgés, ce qui est de nature à 
renforcer l'autonomie et la cohésion de la lignée. Il s'en 
suit logiquement que le contact entre familles sera marqué 
nécessairement d'un certain antagonisme. 
Ceci est d'ailleurs confirmé par certains rites 
funéraires qui concernent l'incorporation définitive du 
souffle vital dans la lignée paternelle. 
Un premier rite raconte comment 
"brandissant la lance, ils (les cognats) cherchent à s'em-
parer de la couverture mortuaire et du suaire qui,roules 
en un ballot exposé sur la place publique figurant le 
mort et sa richesse. Les fils et les frères du mort se 
précipitent aussitôt pour les en empêcher; il leur suffit 
d'ailleurs, pour cela, de toucher la couverture. Les co-
gnats, s'ils emportaient la couverture, emmèneraient, dit-
on, le souffle vital du mort, qui, par la suite, ne se ré-
incarnerait plus dans la lignée paternelle du défunt, mais 
viendrait animer le corps d'un nouveau-né appartenant au 
groupe des cognats. Après cette lutte figurée, les parents 
masculins doivent encore racheter, en quelque sorte, le 
souffle vital du défunt, et remettre à cet effet une chè-
vre aux parents utérins" (32). 
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Un autre rite veut que le lendemain des obsèques d'une femme 
mariée, le fils ou le frère' de la morte apporte à la plus 
vieille femme de la lignée paternelle une mesure de mil pour 
lui donner l'assurance que le souffle vital peut animer la 
lignée paternelle (33). 
Une troisième cérémonie (34) a lieu où les parents utérins 
se livrent à une espèce de pillage des biens de la lignée 
paternelle comme s'ils voulaient se venger de la mort de 
leur parente (35). 
Dans chacun de ces rites il s'agit d'une mise en 
question ultime de l'échange institué par le mariage : le 
souffle vital du défunt revendiqué d'abord, peut par la sui-
te s'incarner définitivement dans la lignée paternelle. A-
près ces quelques indications, nous croyons pouvoir conclure 
qu'il existe une opposition certaine entre les deux ligm'es 
et qu'il faudra en tenir compte dans l'interprétation des 
relations à plaisanterie. Celles-ci apparaissent alors coirme 
une fonction régulansatrice; par les insultes qu'elles ad-
mettent, elles sont le reflet de l'agressivité qui aniire 
les deux lignées,et par le rire et l'interdiction de s'offus-
quer des insultée, elles expriment une volonté d'entente mu-
tuelle. En d'autres termes, il s'agit d'une institution des-
tinée,non pas à éliminer les tensions entre les deux groupes 
mais à les canaliser par une confirmation de ce que ces rap-
ports ont d'équivoque et de contradictoire. Les éléments 
disjonctifs sont stabilisée en fonction des rapporte con-
jonctifs (36) établis par le mariage et les relations socia-
les qui l'accompagnent. 
Nous pourrions encore formuler autrement la dynamique des 
relations à plaisanterie qui, comme noue espérons le démon-
trer, est plus conforme à une ligne de conduite plus généra-
le propre aux Dogon. Ces relations, par leur confirmation de 
désordre et d'opposition instaurent un ordre contradictoire, 
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ou en d'autres termes, constituent un essai de synthèse tou-
jours provisoire. 
Cependant, alors que les relations à plaisanterie, 
comme nous venons de le démontrer, ont par leur existence 
même pour fonction de régler les rapports familiaux établis 
à l'occasion d'un mariage, elles ont également un autre rS-
le, plus vaste, qui consiste à régler tout le complexe des 
relations sociales mises en cause par le mariage. Or, si 
nous voulions étudier cet aspect de la question, nous au-
rions besoin de renseignements beaucoup plus nombreux con-
cernant les modalités d'héritage, la propriété meuble et im-
mobilière, les rapports sexuels, les privilèges religieux, 
etc., mais qui font défaut. L'interprétation de M. Oriaule 
est donc non seulement fausse par les renseignements 
erronés sur lesquels il s'appuie, mais aussi et surtout à 
cause de la perspective trop limitée à l'intérieur de la-
quelle il s'enferme. A cela s'ajoute l'orientation psycholo-
gique contestable de son explication. Car, qui dit que les 
Dogon ont des tendances incestueuses envers leur mère ? cela 
reste à prouver. Il est pour le moins surprenant que ce peu-
ple du Soudan, psychanalyste avant Preud, ait pu déceler à 
travers l'archétype de Turugu des tendances aussi fortement 
réprimées dans le subeonscient que le désir d'un inceste a-
vec la mère. En outre, l'emboîtement des diverses identifi-
cations et assimilations, sur lequel repose l'argument de M. 
Griaule est non seulement inexistant, mais également con-
traire aux indications fournies par l'observation. 
En somme, par son appel inconsidéré à la psychanalyse, H. 
Griaule néglige les renseignements d'ordre social dont il 
disposait et qui pouvaient lui fournir des repères certains, 
pour une interprétation beaucoup plus hypothétique,empruntée 
à une science dans laquelle il n'avait visiblement pas la 
formation voulue. 
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II. LE NIVEAU TERRITORIAL. 
Ces relations, appelées traditionnellement mangu 
par les Dogon, associent des quartiers de villages, des vil-
lages, et même des régions. Comportant également des in-
sultes obscènes et une prohibition de mariage elles sont 
conçues par M.Gnaule comme analogues à l'alliance entre Do-
gon et Bozo; illustrations du principe de gémelléité (37), 
elles s'expliqueraient par la complémentarité des contenus 
claviculaires des partenaires et par leur rôle de purifica-
tion réciproque (3Θ). Ces relations seraient également li-
ées au totémisme (39). Or, comme nous nous intéressons avant 
tout au mythe, et qu'apparemment aucun mythe n'a été allégué 
pour justifier ce lien, nous nous permettons de renvoyer le 
lecteur aux pages que nous avons consacrées au totémisme et 
à celles de D.Tait sur le raSme sujet (40). 
Une remarque préliminaire s'impose avant d'aborder 
notre sujet. Cette catégorie particulière de relations à 
plaisanterie a été négligée par M.GriaulP qui ne lui a ac-
cordé que quelques lignes tendant à l'assimiler aux rela-
tions avec les Bozo. Il a considéré comme négligeables une 
série de mythes dont il en cite d'ailleurs un, pour le reje-
ter aussitôt parce que n'appartenant pas à la classe des 
mythes "savants". D'après lui, en effet, les mythes se ré-
partiraient en deux grandes variétés : les mythes "savants" 
et les mythes "populaires". Ces derniers ne présenteraient 
qu'une connaissance fruste et superficielle, n'atteignant 
pas à la richesse et à la profondeur des spéculations sa-
vantes. 
Le point de vue que nous adoptons, et que nous a-
vons adopté jusqu'à présent lorsqu'il s'agissait de detenni-
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ner le sens d'une croyance dogon, a été de tenir à l'écart 
les mythes "savante" de M.Griaule, pour nous baser exclusi-
vement sur les mythes "populaires", pour pouvoir, en fonc-
tion de ces derniers, plus acceptables en saine sociologie, 
juger des premiers. Nous espérons pouvoir démontrer que le 
principe de gémelléité, invoqué par M.Griaule pour expliquer 
le genre de relations qui nous occupera dans les lignes qui 
vont suivre, n'est pas appliqué. 
Etant donné l'absence de renseignements relatifs 
à la vie politique, il nous est impossible de donner une i-
majje consistante de ce que sont en réalité les rapports des 
njangu. Ce que nous pouvons faire en fonction de notre do-
cumentation c'est de démontrer qu'il y a une analogie pro-
fonde entre la façon dont les Dogon conçoivent les rapports 
entre lignées paternelle et mat melle et ceux entre шал рта. 
Il est probable que dans certains îas ces deux catégories de 
rapporta se confondent et que les alliances territoriales 
sont la conséquence de liens établis par les mariages et in-
verseraent.mais il n'y a là aucune nécessité,tout au plus une 
éventualité. 
La démarche que nous suivrons pour en arriver aux 
conclusions que nous venons de préconiser est double. En un 
premier temps, nous analyserons les renseignements concrets 
d'ordre social dont nous disposons, afin de découvrir d'é-
ventuelles indications susceptibles d'orienter notre inter-
prétation. Ensuite viendra la discussion des mythes "popu-
laires" traitant des relations à plaisanterie et de leurs 
applications territoriales. Tous ces éléments, une fois dé-
gagés viendront étayer dans une certaine mesure l'interpré-
tation finale que nous proposerons. 
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1. Les renseignements sur la vie sociale. 
S'il est vrai que le premier mariage d'un indivi-
du a lieu de préférence dans le togu de la mère (41) et que 
le système lignager est lié au territoire (42), les rapports 
qui s'établissent au mariage entre utérins et lignée 
paternelle seront des rapports territoriaux alliant cer-
tains villages ou quartiers de villages, peut-être même, 
dans un habitat homogène, des parties de territoire plus 
vastes (43). Or, nous savons (44) que des relations à plai-
santerie unissent des fractions de territoire de grandeur 
variable, ce qui rend les liens entre les lignées maternelle 
et paternelle d'une part, et les relations à plaisanterie d' 
autre part,théoriquement superposables.En effet, nous savons 
qu'il y a des rapports à plaisanterie avec la femme du frère 
de la mère et avec les belles-soeurs. Comme,ea outre,ces mê-
mes rapports existent entre chaque mâle de la lignée mater-
nelle et les femmes respectives du togu maternel et qu' en 
plus, comme nous l'avons déjà dit, le système familial 
est terntonalement lié, on concevra sans peine qu' un 
village entier pourra être en relations à plaieantene 
avec un autre. Avec l'accroissement de la population et la 
segmentation subséquente, les relations à plaisanterie pour-
ront embrasser un nombre de plus en plus élevé de partenai-
res, et, si elles concernaient d'abord des quartiers de vil-
lages, finir par englober des villages entiers. Si elles en-
globent des territoires habités considérables, il est normal 
qu'elles cherchent leurs ramifications d'après certaines li-
gnes de force, variables d'après la position familiale des 
individus concernés; elles deviennent en même temps, au fur 
et à mesure qu'on s'éloigne dans la structure familiale des 
individus immédiatement concernés par le mariage, de plussen 
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plus floues et de moins en moins contraignantes. 
M.Griaule confirme ce dernier phénomène (45) et G.Dieterlen 
(46) ajoute que des combats et des mariages ont lieu entre 
partenaires mangu quand, suite à une distance sociale ac-
crue, les obligations impliquées par les relations à plai-
santerie ne sont plus trfes fortement ressenties. L' absence 
de régulations résultant de l'accroissement de la distance 
sociale rend de nouveaux mariages possibles, engageant ain-
si dans des relations matrimoniales des parties tou-
jours nouvelles du togu maternel. 
Cependant, si des relations à plaisanterie exis-
tent entre la lignée paternelle d'Ego et les utérins, don-
neurs de femmes, elles interviennent également mutatis mu-
tandis avec un troisième groupe qui est celui à qui la li-
gnée paternelle cède des femmes. Nous sommes donc en droit 
d'envisager certaines relations à plaisanterie comme étant 
à cheval sur les frontières des groupes aux endroits où le 
mariage les rapproche. Les relations à plaisanterie média-
tisent alors les rapports avec les représentants ¿tes groupes 
qui ne sont pas engagés directement dans le cycle exogame. 
2. Les fnythes. 
Voici à présent les mythes et les résumés de my-
thes qui, à notre avis, se rapportent à notre sujet : 
Mythe A. 
Des jeunes gens de Bamba allaient voler le bétail 
dans le village de Sanga; un beau jour un des voleurs est 
arrêté et aurait été mis à mort sans l'indulgence des gena 
de Sanga qui épargnèrent le coupable. C'est de ce temps-là 
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que date l'alliance mangu entre Bamba et Sanga (17). 
Mythe B. 
Un enfant du village Damasongo, situé en haut delà 
falaise de Bandiagara, s'était écrasé au bas de la falaise 
tout près de Banani. Les gens de Banani ramenèrent le cada-
vre de l'enfant dans son lieu d'origine ce qui inaugura des 
relations à plaisanterie entre les deux villages (48). 
Mythe C. 
Un jour un homme de Bamba passa dans la région de 
Sanga où il se fait attaquer. Criant "mangu! mangu!",les 
bandits l'épargnèrent croyant qu'ils avaient affaire à un 
Bozo. Des relations mangu entre Bamba et Sanga datent de ce 
moment (49). 
Kythe PI. 
Pendant une grave famine un enfant dogon (ou bozo) 
élevé chez les Bozo (ou Dogon) serait mort de faim si le 
chef (ou la mère adoptive) ne lui avait donné à manger un 
morceau de son mollet. Telle est l'origine des relations à 
plaisanterie entre Bozo et Dogon (50). 
Mythe D2. 
"Un jour que l'esprit de l'eau était dans le fleuve avec 
son père et sa mère, ceux-ci se disputèrent. L'esprit, qui 
était femelle, se dit : "Comment me tirer de cette honte9" 
et se retira au fond de l'eau où elle mit au monde une 
fille. Etant montée plus tard à la surface, elle aperçut 
des jeunes gens de même famille, mêmes pè-e et mère que 
les Dofon, à qui elle offrit sa fille. "Ta fille est bel-
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le", répondirent-ils. "Tu es la femme de l'eau et tu y re-
tournes. Nous, noue gardons ta fille". Ils l'appelèrent 
Sorogonn, mot désignant "ceux qui peuvent vivre aussi bien 
dans l'eau qu'à la surface de la terre" ce qui est donné 
aujourd'hui aux Bozo". Ils emmenèrent la fille dans un 
village du Mandé : elle y accoucha en même temps qu'une 
femme dogon et mourut peu après pendant un voyage de son 
mari. La femme dogon adopta l'orphelin qu'elle allai-
ta comme le sien et,durant une famine, se coupa un morceau 
de la cuisse pour nourrir les deux enfants. A ce moment le 
mari de la femme Sorogonn revint et dit à l'autre : "Tu as 
fait du bien à mon enfant et je ne sais comment te payer. 
Puisque mon enfant a bu ton lait et mangé ta chair, il ne 
pourra se marier avec le tien ni faire aucun mal à toute 
ta race. Nous sommes devenus gara (mangou)" (51). 
Mythe E. 
"Dans une même maison vivaient deux enfants, fils d'un mê-
me père; l'un était le fils de l'actuelle maîtresse de 
maison, l'autre, celui d'une première femme. La mère con-
çut envers l'enfant de l'autre une jalousie si violente 
qu'elle résolut de l'empoisonner. Un jour donc, profitant 
de leur absence à tous deux, elle versa du poison dans la 
bouillie de mil destinée à l'orphelin.Vais son propre 
fils entra le premier dans la maison et, affamé, voyant la 
bouillie, l'avala tout entière avant que sa mère put l'en 
empêcher. Pris immédiatement de violentes douleurs, l'en-
fant se mit à geindre. Sa mère accourut et comprit qu'elle 
avait empoisonné son enfant. Sans perdre une minute, elle 
ôta son pagne et dit à son fils : "tu as bu du poison, tu 
vas mourir." Il n'y a qu'un moyen pour te sauver : viens 
t'accroupir entre mes jambes." Mais le fils refusa ^'quel-
le honte, dit-il, je suis sorti de ton ventre,est-ce 
donc pour y rentrer ' PlutSt mourir." Il mourut bientSt 
dans d'horribles douleurs. On décréta alors que tuer était 
un péché, l'intention d'homicide pouvant conduire à d^s 
erreurs fatales. La mère dut se purifier" (52). 
Attachons-nous à présent à l'étude de ces cinq my-
thes, et pour plus de clarté, reportons les séquences res-
pectives dans un schéma : 
Notons que pour le Tot Sorogonn unp étyirologie entière-rent dif^Vrci-
te eet proposáe "ar l'.Sriaule dans Dieu fl'Eau, чр. 12-33 
ORDRE 
INITIAL 
DESORDRE 
INSTAURE 
CONSEQUENCES 
EVENEMENT 
CONSEQUENCES 
DESORDRE 
ARRETE 
DESORDRE 
CONFIRME 
MYTHE A 
Voleurs A re-
cherchés pari 
Vol du bétail 
В par A 
-
-
Voleur A me­
nacé de mort 
Le voleur me-
nacé est gra-
cié 
MYTHE В 
Haut - bas 
A - В 
Enfant A tom­
bé en В 
-
-
Mort de l'en­
fant A 
Villageois В 
ramènent le 
cadavre 
MYTHE С 
Insécurité 
en В 
Incursion par 
A en terri­
toire В 
-
-
A menacé de 
mort 
A est assimi-
lé à un Bozo 
et libéré 
MYTHE DI 
-
Enfant A est 
chez В 
-
Famine 
Enfant A me­
nacé de mort 
par la faim 
Enfant A re-
çoit un mor-
ceau de cuis-
se В 
MYTHE D2 
eau - terre 
A - В 
Femme A épou-
sée par B; 
il naît un 
enfant AB 
Femme A meurt 
Famine 
Enfant AB me-
nacé de mort 
par la faim 
Enfant A re-
çoit un mor-
ceau de cuis-
se В 
Les eens A et В deviennent partenaires шапки 
2, Schéma 1 
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Les quatre premiers mythes,contrairement en cela au cinquiè-
me ont pour thème explicite les relations à plaisanterie. On 
nous décrit comment deux groupes vivent complètement sépa-
rés, n'ayant aucune autre relation entre eux si ce n'est cel-
le de s'ignorer.Comme le sont les catégories du haut et du 
bas,de la terre et de l'eau,il y a entre eux une même es-
pèce d'incompatibilité, jusqu'au jour où, par une initiative 
•nalencontreuse, les barrières sont rompues et la confusion 
apparaît. Les tentatives accomplies pour restaurer l'équili-
bre aboutissent à l'instauration de relations à plaisanterie. 
l'ous relevons dans ce schéma plusieurs correspondances : 
a) Au départ (à l'exception du mythe D) les groupes n'ont 
aucun rapport entre eux et n'en désirent pas; 
b) la confusion entre les catégories doit se terminer nor-
malement par la mort du perturbateur, mais les gens per-
turbés se montrent particulièrement cléments en épargnant 
le coupable; 
c) le perturbateur est généralement un enfant; 
d) dans le dernier mythe de la série, une même séquence re-
vient à deux reprises : suite au mariage des gens de 
l'eau et de la terre, la mort emporte d'abord la femme de 
l'eau et menace également son enfant. 
r'es correspondances trouveraient facilement une explication 
si l'on envisageait les mythes comme des illustrations des 
problèmes posés par l'exogamie. 
En effet, 
a) l'indifférence hostile entre les groupes trouverait une 
analogie dans le comportement des lignées paternelles et 
maternelles; 
b) l'attitude particulièrement obligeante des gens perturbés 
pourrait s'appliquer au groupe donneurs de femmes, qui ne 
reçoit jamais une compensation parfaite pour la perte 
qu'il subit (53); 
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o) le rôle de l'enfant perturbateur s'expliquerait aisément 
si on le considérait comme l'enjeu du mariage qui provo-
que tant de tensions; 
d) le double châtiment semble provoqué par le mariage entre 
gens de catégories opposées. 
Si, en outre, nous tenons compte de l'aspect peu vraisem-
blable des intrigues, qui nous oblige à en chercher le sens 
en dehors de l'acception littérale, et si nous prenons é-
galement en considération le fait qu'une interdiction de 
mariage frappe les partenaires par l'instauration des rela-
tions à plaisanterie, nous croyons que notre hypothèse ne 
laisse aucun élément inexpliqué. 
Une confrontation nous est donnée par le mythe 
qui n'a apparemment aucun lien avec les autres mythes ana-
lysés. Cette différence n'est pourtant que superficielle 
comme le démontrera le schéma suivant où nous mettons en 
parallèle les séquences des quatre premiers mythes et cel-
MYTHE A - D2 
Ordre initial Séparation A-B 
Î A S "»*»*«A+B 
Conséquences A menacé de 
mort 
Т££ЕГ B aauve A 
Désordre Relations à 
confirmé plaisanterie 
MYTHE E 
Union A+B par le mariage 
Confusion : séparation A-B 
par l'intention de meurtre 
A menacé de mort au lieu 
de В 
Mère A veut sauver son 
enfant A 
Enfant A meurt 
Mère A doit se purifier 
Schéma 2 
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lee du cinquième. Dane celui-ci, les relations sont systé-
matiquement inversées. 
Mythe Б nous apparaît comme une espèce de "négatif" de l'i-
mage positive fournie par les quatre autres. La conclusion, 
négative également, impose à sa manière une leçon analogue 
à celle qui ae dégage des autres : l'hostilité entre deux 
groupes ne peut plus se manifester quand le mariage les a 
associés. 
La leçon que nous propose l'analyse des mythes 
précités et sur laquelle nous pouvons nous déclarer d'ac-
cord sans hésitation,est que l'hostilité réprimée qu'ils dé-
crivent ressemble de près à l'antagonisme suscité par un é-
change matrimonial entre deux groupes. 
« » 
Reportons-nous un instant en arrière et rappelons 
les rites qui ont lieu à l'occasion des funérailles, où les 
utérins font semblant de revendiquer la dépouille du défunt 
comme s'ils n'accordaient pas à l'autre lignée la possession 
du cadavre et de celui qu'il représente.Ces rites, par leur 
hostilité détournée ressuscitent la structure du mythe E et 
donc indirectement celle des mythes A - D2 : 
- Ordre initial : union de A+B par le manace, 
- désordre instauré : la mort de A vient semer la confu-
sion, 
- conséquences : les gens de В reprochent aux autres la 
mort d'un des leurs qui a peut-être été intentionnelle, 
- tentative d'ordre : les gens de A se livrent à une ba-
taille feinte, renversent les pots de bière préparés 
pour les deuilleurs, veulent s'approprier la couvertu-
re du mort, symbole du défunt A, 
- désordre confirmé : les gens de В touchent la couver-
ззо 
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ture, geste qui arrête les gens de la lignée du défunt 
A qui permettent alors que l'âme de ce demier s'incor-
pore dans la lignée adverse. Des rites de purification 
suivent. 
Cette analogie de structure entre les rites et les 
my thés, importante pour l'aboutissement de notre raisonnement, 
accroît la probabilité que la lecture des mythes que nous a-
vons proposée est exacte, au point que nous pouvons nous de-
clarer moralement certains que les relations à plaisanterie 
entre des groupes disséminés sur un territoire parfois vaste 
sont vécus dans la même perspective que les échanges matri-
moniaux. 
Ainsi le niveau territorial des relations à plaisanterie se 
révèle être isomorphe au niveau plus limité et plus fondamen-
tal qu'est la vie familiale. 
III. LE NIVEAU TRIBAL. 
Dans ce paragraphe il sera question des rapports 
que les Dogon entretiennent avec les Bozo, une tribu voisi-
ne, et qui consiste en un échange de plaisanteries, d'insul-
tes et d'obscénités, accompagné de "prestations matérielles, 
morales et religieuses : hospitalité, services de nourritu-
re, de purification, services rituels" (54), et de divers 
interdits concernant notamment les rapports sexuels et le 
sang versé (55). Ces interdits sont sévères car le meurtre 
d'un partenaire provoque l'impuissance; les relations sexuel-
les avec lui sont considérées comme incestueuses et pro-
voquant la perte des contenus claviculaires (56). 
Comment interpréter ce genre de rapports *? 
Présentons d'abord les elements d'interprétation que nous 
trouvons dans l'oeuvre de W.Cnaule et, tout d'abord, l'épi-
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sode ou les origines des peuples Bozo et Dogon apparaissent 
comme liées mythiquement; leurs rapports réciproques illus-
treraient le principe de gémelléité, fondamental,d'après no-
tre auteur, pour la société dogon : 
"A Dogon myth relates that when the reorganisation of imn 
first began, Dogon and Bozo,represented by the Nommo spi-
rits, had in their clavicles eight seeds and eight fishes 
respectively. 'The most important thing in the world for 
the mangu (ritual partner)' say the natives,'is the seeds 
in his clavicles'. By this means the Bozo are marked out 
as fishermen and the Dogon as cultivators. 
When they саше down to the newly made world together,they 
made a pact whereby they became mutually complementary. 
This solemn act, at once a consecration and a recogniticn 
of the contents of their clavicles, took place on the ori­
ginal field in which the iron-worker's anvil was embedded, 
His hammer was beating out the rhythm of the first opera­
tions and, since hammer and anvil participated in the form 
and nature of the universal system - in this instance re­
garded as a granary - the pact was bound up with the 
rhythm of those two symbols. By the oaths which they ex­
changed the two eponymous ancestors, who were already 
twins, confirmed their complementary relationship; each, 
by the words he spoke, penetrated the other, depositing 
within his partner something of himself.This 'bridgehead' 
formed by energy proceeding from himself enabled each to 
act effectively and with impunity on the other, more es­
pecially in that essential action which directly or indi­
rectly efiects purification, and which seems to be one of 
the chief aims of the alliance. 
This complementary state is deeply felt and is expressed 
in two typical instances in the material life of the two 
peoples. For the Dogon cultivator the double ear of millet 
and for the Bozo fisherman the fish izu ya» represent this 
relationship of twin-пе " (57). 
Dans l'oeuvre de M. Griaule se trouve un autre é-
pisode qui rapporte comment les Dogon et les Bozo - ces der-
niers auraient eu un poisson attaché au nombril - seraient 
descendus ensemble de l'arche du monde et se seraient lies 
par le serment de complémentarité dont il a été question 
dans la citation précédente (58). M. Griaule cite encore 
Izu
 У
а
-
 ] l t t
· ποίΒΒοη femelle, dísigne la varieté Gnatonemus Stan-
leyanua. 
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d'autres mythes (59) traitant des rapports Dogon - Bozo, 
mais il ne le fait que de façon incidente. S'il n' accorde 
pas davantage d'intérêt à ces mythes, c'est qu'il les juge 
dépourvus d'importance, parce que relevant de la connaissan-
ce ésoténque, une source, d'après lui, secondaire pour 1' 
ethnologue. Un des mythes en question est celui que nous a» 
vons traité plus haut et qui raconte comment un enfant dogon 
(ou bozo) est sauvé de la mort grâce à la générosité d' un 
Bozo (ou d'une femme dogon), qui lui offre un morceau pré-
levé de sa cuisse. D. Faulme (60) ajoute un détail plein 
d'intérêt : pendant la famine les Bozo et les Dogon s' 
étaient mis d'accord pour se répartir le travail; les 
Bozo iraient pêcher et les Dogon cultiveraient la ter-
re. Cette opposition entre Bozo pêcheurs et Dogon cul-
tivateurs cadre parfaitement avec les oppositions qui 
marquent les débuts des autres mythes traités en pa-
rallèle. Logiquement nous sommes amenés à conclure que les 
rapports entre Dogon et Bozo sont analogues à ceux qui sont 
en vigueur entre groupes territoriaux et entre lignées pa-
ternelles et maternelles. Or, les relatione à plaisanterie 
comme nous l'avons prouvé, mettent en cause plusieurs par-
tenaires, ce qui fait que, si les Dogon et Bozo étaient 
seuls partenaires, ils constitueraient une exception par 
rapport à la structure que nous avons déragée. Si tel était 
le cas, nous devrions revoir l'interprétation que nous avons 
proposée. Cependant, avant de nous avouer vaincus, essayons 
de situer les relations que les Dogon entretiennent avec les 
Bozo dans le cadre plus vaste des rapports avec les autres 
tribus. 
Nous savons que les Dogon ont des rapports cultu-
rels et religieux avec les Mossi (61), certains liens avec 
les Peuls, anciens oppresseurs des Dogon (62), que certai-
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íes moeurs et coutumes des Bambara leur sont connues (63), 
et que les Songhay (64) auraient, contrairement aux autres 
tribus que nous venons de citer, un contenu claviculaire 
particulier, comprenant une graine et un poisson. Ce privi-
lège, ils le partageraient avec les Bozo qui disposent dans 
leurs clavicules de huit poissons; les Dogon eux-mêmes au-
raient huit graines; les gens des castes méprisées (65) au-
raient également un contenu claviculaire, dont nous ne sa-
vons rien, si ce n'est qu'il est différent de celui des Do-
gon. 
Il nous reste encore à parler d'un dernier peuples, les Bo-
bo, avec lesquels les Dogon n'entretiennent aucun rapport 
et dont ils ne comprennent pas la langue : 
"S'ils peuvent épouser les femmes mossi,samogho, bambara, 
ils n'épouseront jamais de femmes bobo sous peine de se 
déshonorer (...) Il y a donc une sorte de négation chez 
les Dogon de l'existence d'une langue et d'une culture bo-
bo, justification du fait qu'elles leur sont en réalité 
complètement inconnues" (66). 
Ces Bobo, avec qui le mariage est interdit, et qui ne con-
naissent ni circoncision, ni excision, ont l'habitude - ré-
pugnante pour les Dogon - de manger du chien (67). Si nous 
faisons état de cette façon anormale de se nourrir, c'est à 
dessein. Les anthropologues, en effet, ont insisté maintes 
fois (68) sur les rapports qui existent entre nourriture et 
relations sexuelles. Etant donné qu'ici nous nous trouvons 
une fois de plus en présence de cette même association, et 
que nous n'avons pas de enseignements au sujet des rappcrtc 
sexuels possibles avec les Bobo, nous inférons à partir de 
leurs habitudes nutritives bizarres, un comportement analo-
gue dans le domaine sexuel. 
Tâchons à présent d'établir succinctement la fa-
çon dont les Dogon considèrent les peuples qui les entou-
rent et leurs rapports avec eux. 
334 Les relations à plaisanterie 
Associés aux Bozo, nous trouvons les éléments suivants : 
- interdiction de relations sexuelles, 
- relations à plaiLonterie, 
- rapprochement social. 
Four les ВоЪо nous sommes en possession des associations 
suivantes : 
- habitude anormale (parce qu'étrange et contraire aux 
coutumes) de se nourrir, 
- interdiction de relations sexuelles, 
- distance sociale et matérielle. 
Avec les autres peuples les relations sexuelles sont permi-
ses et on ne remarque aucun écart dans leur comportement 
sexuel, exception faite pour les Feul et les Bambara à qui 
les Dogon attribuent des tendances incestueuses (69). 
Nous joignons aux peuples étrangers les gens des castes, é-
tant donné que les Dogon ne les considèrent pas comme Dogon 
à plein titre, bien qu'ils habitent chez eux (70). Il sem-
ble, en outre, qu'ils ne pratiqueraient pas la circoncision 
ni l'excision. Les forgerons, de leur côté, ont une action 
purificatrice dans certaines circonstances et interviennert 
souvent dans les disputes (71), un rôle qu'ils partagent a-
vec les partenaires mangu. 
La position des gens des castes (forgerons, cordonniers,gri-
ots) est par conséquent équivoque : intervenant régulière -
ment dans la société dogon, mais exclus par une loi d'inter-
diction de mariage, ils sont considérés à la fois comme é-
trangers et comme autochtones (72). 
Représentons schématiquement les divers renseigne-
ments recueillis concernant les peuples voisins des Dogon * 
en les rangeant dans un ordre correspondant à la diminution 
progressive des rapports avec les Dogon; nous envisageons 
successivement les possibilités de relations sexuelles, les 
moeurs sexuelles (excision, circoncision, tendance à l'in-
" A défaut rte renseignements plue amples nous n'avons pas introduit 
les Songhay. 
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ceste), les relations à plaisanterie et les contenus clavi-
culaires. 
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Schéma 3 
Que constatons-nous ? En premier lieu, nous con-
statons que les gens des castes et les Bozo, c'est-à-dire, 
les peuples vivant à proximité des Dogon, sont dotés 
par eux d'un contenu claviculaire. Les Songhay, sont, 
eux aussi, pourvus d'un principe d'individuation analogue. 
La deuxième constatation qui se dégage du schéma est que 
les relations sexuelles apparaissent comme prohibées à la 
fois avec les gens les plus rapprochés et ceux vivant à dis-
tance maximale.Cette interdiction, exception faite pour les 
Bozo, est en córrele.tion avec les moeurs sexuelles anorma-
les. Ce phénomène ne doit pas nous surprendre, car comme 
nous l'avons énoncé plus haut, la distance sociale déforme 
la perception et compromet les relations sociales. 'Inverse-
ment, un trop grand rapprochement est également senti comme 
prohibitif comme l'indiquera l'analyse suivante. 
Souvenons-nous des Bobo qui mangeaient du chien et des Bobo, 
qui, d'après le mythe, ont servi un morceau de cuisse к 
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un enfant dogon (ou vice versa); il s'agit donc d'une part, 
d'une façon étrange et barbare de se nourrir et d'autre part, 
d'une façon trop familière, trop intime. Alors qu'aux Bobo, 
à cause de leur éloignement géographique sont attribuées des 
façons de manger étranges, comportant une mise à distance 
sociale correspondante, accompagnée d'une prohibition de re-
lations sexuelles, les Bozo, rapprochés géographiquement,sa 
seraient livrés avec les Dogon à un échange de services ex-
trêmement resserrés, ressemblant à une espèce de cannibalis-
me réciproque, accompagné également d'une interdiction de 
relations sexuelles. En d'autres termes, les liens entre Bo-
zo et Dogon étaient trop intimes pour demeurer compatibles 
avec le mariage, c'est-à-dire que les rapports sexuels avec 
eux sont assimilée à l'inceste, ou, en d'autres termes, à 
une façon de manger trop "proche". 
Pour en revenir à notre schéma, nous voyons que, 
envisagés sous l'angle des rapports sexuels possibles, les 
Bozo occupent une position intermédiaire entre les gens des 
castes d'une part, avec qui tout rapport sexuel eet interdit, 
et les Mossi, Peul et Bambara, d'autre part, avec qui cette 
restriction ne joue pas. A cette position intermédiaire sont 
associées les relations à plaisanterie, un phénomène que nous 
avons rencontré quand nous discutions ces mêmes relations au 
niveau familial. 
• « 
Noue sommes en mesure, à présent, de conclure par 
une synthèse de notre argument et par une critique plus ap-
profondie des défauts d'interprétation constatés chez M.Gri-
aule. 
La conclusion qui se dégage de notre exposé est que les Do-
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gon conçoivent de façon parallèle les relatione à plaisante-
rie avec les parents par alliance et celles avec d'autres 
peuples. Alors qu'au premier abord elles semblaient concer -
пег surtout les rapports sexuels et le mariage, leur 
portée s'étend donc bien au-delà. De la même façon de 
serait limiter indûment leur sens, si on attachait une 
importance démesurée à l'obscénité, au détriment de la 
signification profonde de l'institution qui veut qu'entre 
gens et groupes opposés des rapports suivis soient possiblea 
En effet, les relations à plaisanterie intègrent de fa-
çon positive l'hostilité de deux groupes antagonistes ei cré-
ant un passage et en arrangeant un compromis qui permet de 
sauvegarder une unité sans cesse menacée.A côté de cette en-
terprise de réfection sociale agissant de façon assez dé-
tournée, les relations à plaisanterie ont encore une au-
tre fonction qui, contrairement à celle que nous venons de 
définir, est explicite et à caractère religieux.il s'agit du 
rôle de purificateurs réciproques imparti aux partenaires 
qui sont en relation à plaisanterie : lorsque un Dogon en-
freint un tabou, ou lorsque quelqu'un meurt frappé par la 
foudre, le partenaire man/^ u est là pour combattre l'impureté 
résultant de cette infraction ou de cette anomalie. En d'au-
tres termes, l'institution des relations à plaisanterie a 
une fonction avant tout positive : limiter les dégâts éven-
tuels qui seraient occasionnés par une hostilité non contrê-
lée, et endiguer l'impureté contractée à l'oecaslon de cer-
taines confusions de catégories. 
La récolte annuelle du forno manifeste une struc-
ture analogue à celle que nous avons cru découvrir dans les 
relations à plaisanterie, et nous permet ainsi d'en préciser 
davantage le sens. D'ailleurs, nous apprend D. Paulme.les 
moissonneurs se considèrent comme partenaires mangu pour 
l'occasion (73). 
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Le f o m o est une petite graine rouge, in0rate à cultiver 
par sa maturation rapide, et difficile à transformer en 
nourriture à cause de sa graine particulièrement coriace. 
La recolte a lieu à la fin de la saison sèche, c'est-à-dire 
à la fin d'une période d'inactivité agricole et avant la 
saison des pluies qui marque la reprise des travaux des 
champs et la moisson d'autres graines plus essentielles à 
la nourriture, comme par exemple le mil. Malgré les diffi-
cultés concernant la récolte et la préparation, elle est le 
gage, qu'en cas de sécheresse les habitants ne connaîtront 
pas la famine (74). 
\insi la récolte du fomo marque le tournant de l'année, 
tant au point de vue des travaux agricoles qu'au point de 
vue de la nourriture. 
Le champ où l'on cultive le forno se trouve en dehors du 
village et même au-delà des champs (75), c'est-à-dire dans 
un domaine ambigu, entre la brousse hantée d'esprits et d'â-
me rôdeuses, et les champs faisant partie du village. Par 
sa situation dans l'espace, le champ de fonio se trouve à un 
endroit ambigu, appartenant d'un côté à la brousse, soit le 
domaine de la nature non domestiquée, et d'un autre côté, au 
village, c'est-à-dire la nature apprivoisée ou la culture. 
La récolte de cette graine crée une situation équivoque, 
tant au point de vue de l'espace qu'au point de vue du temps, 
et ce caractère équivoque se reflétera dans la moisson. La 
moisson, au lieu d'être effectuée par des gens mariés, comme 
c'est le cas pour les autres graines, se fait ici par les 
jeunes gens et les jeunes filles du quartier ou du village, 
appartenant à une même famille indivise et de ce fait-là sé-
parés par une interdiction de mariage (76). Le travail est 
accompagné de plaisanteries obscènes et de chants grivois 
(77) ce qui est aux antipodes de l'attitude requise en temps 
normal. Le battage des graines se fait la nuit (78), c'est-
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à-dire à un moment où en temps normal aucun bruit n'est per-
mis, où personne ne peut crier et certainement frapper aucun 
objet (79). Il apparaît donc nue les deux phases de la mois-
son, la récolte et le battage, s'accompagnent d'un renverse-
ment de comportements. L'équivoque temporelle et spatiale 
associée au fonio est contournée par une attitude également 
équivoque, imposant la lubricité en paroles à des gens habi-
tuellement réservés, et exigent du tapage nocturne à tout 
autre moment strictement interdit. 
La confusion entre la vieille année et l'année 
nouvelle, entre la brousse et le village, c'est-à-dire entre 
deux categorica qui ne doivent pas Stre confondues, est tout 
à fait analogue à celle qui résulte d'un mariage contracté 
par des individus appartenant à deux groupes distincts qui 
de ce fait se muent en lignées paternelle et maternel-
le. Le contrôle exercé par les relations à plaisanterie sur 
les rapports entre les deux lignées est assumé pour les ca-
tégories temporelles et spatiales par une attitude équivoque, 
identique à celle qui est de rigueur pour les partenaires 
mangu. 
Il est désormais possible de comprendre l'expres-
sion "alliance cathartique" que Y. Gnaule réserve pour dé-
signer les relations à plaisanterie avec les Bozo. Il faudra 
cependant l'accepter dans un sens plus large que celui que 
l'auteur lui confère; la purification dont parle M.Gnaule, 
n'est pas seulement une purification intérieure, une cathar-
sis par laquelle on décharpe des tensions accumulées, mais 
en plus, et surtout, un veritable rite de purification, des-
tine à canaliser et à contrôler le dynamisme de la société α 
certains points critiques, où les synthèses qui lui sont in-
dispensables restent toujours provisoires et risquent conti-
nuellement de se défaire et de libérer des forces chaotiques 
comportant la destruction de la structure. 
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Il est à présent également possible d'évaluer cor-
rectement les interprétations proposées par M.Gnaule et les 
orientations de base qu'elles impliquent. Deux remarques 
assez généi»les sont à faire, la première concernant la 
méthode ethnographique, et la deuxième, la valeur des tradi-
tions savantes. 
A propos de la méthode ethnographique appliquée 
par M.Gnaule, nous avons constaté l'absence de certains 
renseignements importants, essentiels pour une apprécia-
tion concrète des relations à plaisanterie en général. 
De telles lacunes ne sont compréhensibles que dans la mesure 
où nous admettons que M.Griaule ne s'es"t pas intéressé suf-
fisamment à l'organisation sociale des Dogon, son esprit é-
tant monopolisé par d'autres points qu'il jugeait sans doute 
plus essentiels. Cette négligence des détails concrets de la 
vie sociale ont hypothéqué par la suite ses interprétations, 
qui, pour ne pas avoir été dégagés de la réalité touffue et 
complexe, ne sont pourvues que d'une valeur toute relative. 
Ces dernières réflexions nous amènent à une deuxième consi-
dération, cette fois concernant les intentions délibérées de 
M. Griaule. Afin de dégager les grands principes de la "phi-
losophie" dogon, il refuse de s'intéresser aux mythes "popu-
laires" pour ее fier à des spéculations explicites obtenues 
de quelques vieillards. Nous avons déjà discuté la valeur 
de cette distinction dont nous pouvons juger à présent les 
résultats de façon immédiate. Le principe de gémelléité, qui 
d'après la docte tradition invoquée par M.Gnaule serait à 
la base des relations à plaisanterie territoriales et triba-
les, est à refuser comme principe explicatif (80). Nous 
croyons l'avoir démontré. D'ailleurs, une remarque incidente 
émise par M. Griaule pointe dans le sens suggéré par nous : 
"Il convient de penser notamment à l'institution dite to-
témique, faute d'un meilleur terme, dans laquelle chaque 
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Dogon est lié au huitième des Stres et le peuple dogon à 
leur ensemble. Dans cet ensemble, l'animal humain s'insè-
re : au peuple dogon répond le peuple bozo. Ce dernier 
d'ailleurs est lui-même lié à d'autres groupes selon les 
lois qu'il conviendrait d'étudier. Ainsi, de proche en 
proche, l'humanité noire forme un réseau d'alliances que 
de nombreux observateurs ont décelé. Il s'agit finalement, 
d'un système international qui joue tant sur le plan méta-
physique que sur le plan pratique. Les échanges qu'il dé-
termine, dans l'ordre moral, comme dans l'ordre matériel, 
affectent les individus dans leur personne et, par exten-
sion, la société à l'intérieur d'elle-même comme l'ensem-
ble des sociétés" (81). 
Pour l'interprétation des relations à plaisanterie au niveau 
familial, le recours à l'inceste mythique de Yurugu n'est 
pas plus valable. La négligence des renseignements d'ordre 
strictement social n'est pas seule responsable des défaute 
d'interprétation, il y a aussi le refus, dirait-on, de con-
sidérer les phénomènes sociaux dans un contexte plus large, 
de les insérer dans une structure et de leur attribu-
er une fonction. Faut-il croire,comme le suggère Radcliffe-
Brown (62) qu'il y a chez M.Griaule un refus de toute géné-
ralisation possible * 
Dans ce cas, - qui d'ailleurs expliquerait les phénomènes 
auxquels nous venons de faire allusion - nous ne voyons pas 
ce qui pourrait y avoir d'intéressant du point de vue socio-
logique à connaître les Dogon. Nous croyons cependant que 
M.Griaule refuse le comparatisme au niveau des structures 
pour des comparaisons à un niveau plus abstrait : il cherche 
à établir une métaphysique dogon - son intérêt dispropor-
tionné pour le mythe de création en est le reflet - qui dans 
ses grands principes devrait attester une parente avec la 
métaphysique des "Bambara et d'autres peuples du Soudan. La 
tentative est, certes, louable, mais n'a pour toute valeur 
que celle de son point de départ proprement ethnographique. 
qui, comme nous l'avons fait remarquer, est très limitée. 
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Les signes graphiques que nous avons relevés dans 
l'oeuvre de M.Gnaule ont des formes et des significations 
fort diverses : il y a les peintures rupestres exécutées 
sur les parois de certaines cavernes, les décorations figu-
ratives sur la façade des sanctuaires totémiques et les 
schémas qui explicitent des épisodes et des représentations 
mythiques et dont la localisation est variable. Non seule-
ment ces signes ont été l'objet d'un intérêt soutenu de la 
part de l'auteur, bien plus, ils ont vivement stimulé sa 
curiosité et l'ont poussé à leur accorder une importance et 
une place sans cesse grandissantes,au point que dans sa 
dernière oeuvre ils gouvernent en grande partie l'exposi -
tion des mythes cosmogoniques. Nous avons vu comment ces 
mythes se sont développés et ont proliféré de plus en plus 
vers la fin de l'oeuvre de M.Gnaule; il en a été de même 
pour les signes dont l'emprise s'est graduellement étendue 
et a fini par englober la mythologie tout entière, avec la-
quelle, d'ailleurs ils se sont confondus en grande partie : 
les signes sont devenus les éléments essentiels dans le 
processus de la création proprement dite. 
Cette série de transformations successives que 
nous venons de retracer brièvement, déterminera l'organisa-
tion de ce chapitre, où, en suivant la chronologie des pu-
blications de M.Gnaule, nous nous proposons de montrer 
l'évolution qui l'a amené, des thèses défendues dans Bla-
sons totémiques des Dogon (1937) (1) et dans Masques dogons 
(1938), aux positions assumées dans Le Renard pâle (1965). 
Nous distinguerons trois parties principales : la première 
est la présentation des interprétations initiales; suit a-
lore l'analyse des publications parues de 1946 à 1960, une 
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période intermédiaire où il n'est plus question des idées 
énoncées avant et où se révèlent de façon fragmentaire les 
éléments qui serviront à une schématisation progressive et 
ultérieure, ébauchée déjà clairement dans Signes graphiques 
soudanais et parachevée dans Le Renard pâle< Ce demier ou-
vrage - son étude occupera notre troisième partie - est une 
synthèse à un niveau supérieur des matériaux présentés pré-
cédemment; en les pourvoyant d'une interprétation nouvelle 
les auteurs visent à intégrer les mythes et les signes gra-
phiques les uns aux autres. 
L'objectif que nous poursuivons est de montrer 
par le biais de ce cheminement énoncé plus haut, qu'excep-
tion faite pour les oeuvres du début, les interprétations 
ultérieures proposées par M. Cnaule au sujet des signes 
graphiques ont la même valeur, toute relative, que celle 
que nous attribuions aux mythes cosmogoniques qu'ils sont 
censés expliciter. Nous n'avons pas l'intention de nous ap-
puyer sur ce dernier point, que nous jugeons acquis, pour 
en déduire le caractère aléatoire des significations prê-
tées aux signes. Notre intention est de noue servir des 
renseignements recueillis dans les oeuvres des différents 
auteurs qui ont traité le sujet pour confronter les diver-
ses interprétations avancées. En outre, nous vérifierons 
l'emploi prétendu de certains signes en les comparant à 
l'emploi réel tel qu'il est relevé par certains documents 
photographiques dans les oeuvres consultées. 
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I. LES INTERPRETATIONS DU DEBUT. 
Deux sortes de signes ont été traités par M.Gnau-
le dans la période qui s'étend des premières enquêtes chez 
les Dogon au début de la guerre qui en marque l'arrêt pro-
visoire. Les deux espèces de signes auxquelles nous faisons 
allusion sont les peintures exécutées sur les façades des 
sanctuaires totémiques et celle» qui sont appliquées sur les 
parois de certaines cavernes. Les premières ont été com-
mentées dans l'article intitulé Blasona totémiques des Do-
gon (1937) et les autres dans Masques dogons (1938).Envisa-
geons-les successivement. 
A. Blasons totémiques dee Dogon. 
Le terme "blason" employé par M.Criaule pour dé-
signer les peintures sur les façades dee sanctuaires toté-
miques noue semble heureux : il implique que ces peintures 
sont de véritables emblèmes et servent de signes distinc-
tife à certaine groupements. Il conviendrait cependant de 
spécifier davantage et d'ajouter que les motifs représentés 
ne sont pas dee signes conventionnels, comme c'était le cas 
pour les armoiries médiévales, mais que, d'après un extrait 
de l'article que nous commentons : 
"...le blason donne au membre du groupe l'image des· cho-
ses et des personnes essentielles de ce groupe. Et aus-
si dans bien des cas,une image du système du monde,car le 
groupe n'est pas un élément amorphe de l'univers. Il est 
au contraire intimement lié à lui et c'est dans cet es-
prit que les dessinateurs de nombreux blasons représen-
tent un véritable système cosmogonique où figurent le so-
leil, la lune, Içs étoiles entourée du grand serpent, 
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classique, là aussi, comme en bien d'autres religions" 
(2). 
λ c8té dee représentations de ces grands phénomènes natu-
rels figurent des dessine plus anodins : "le poulet sacri-
fié, le bonnet du prfitre et Іе hommes du groupe" (3). D'a­
près S. de Ganay lee peintures sur les façades sont censées 
"représenter les hommes de la famille, certaine accessoi-
res du culte,l'animal interdit, ceux qui sont réservés au 
Binou(...), les astres et parfois le serpent mythique" 
(4). 
Que peuvent bien signifier ces dessins et quelles 
sont les raisons qui poussent les pr8tres ou les vieillards 
de la famille à les exécuter ? Les explications fournies 
par M.Griaule ne nous semblent pas entièrement satisfaisan-
tes. D'après lui les dessinateurs puiseraient dans leur ac-
tivité un plaisir esthétique : 
"il y a là une forme d'art, certes postérieure aux autres 
chez les Dogon, si l'on en croit les âges assignés au 
totem et aux masques, qui sont eux une activité esthéti-
que de première importance" (5). 
Un autre motif serait le souci d'étaler publiquement 
"la puissance totémique, détentrice d'attributs guerriers 
et royaux, dispensatrice de richesses passées et à venir, 
richesses dont l'image, parfois, semble assez inattendue, 
comme celle de cette bicyclette peinte sur un sanctuaire 
du bas de la falaise dogon" (6). 
La dernière explication avancée par M.Criaille nous semble 
plus valable : 
"Le blason a été, est sans doute encore, un rappel écrit 
de ce système, un contrat presque entre les forces ferti-
lisantes et procréatrices du totem et les bénéficiaires 
terrestres. Les sentiments qu'il éveille sont comparables 
à ceux que font naître les peintures représentant des 
masques exécutés dans les cavernes par les hommes au mo-
ment où ils les taillent : ce dépôt d'une image est un 
саде de la protection exercée par les puissances prési-
àant aux destinées de la société doc manques, au bénrficp 
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de ceux qui ont la dangereuse charge de danser en place 
publique, revêtus de costumes rituels" (7). 
Pour notre part, nous croyons qu'il y a une part 
de vérité dans ces explications mais qu'elles ne touchent 
pas l'essentiel dea conceptions mises en jeu. L'interpréta-
tion que nous proposons et qui s'appuie sur des données que 
nous avons établies dans la première partie de ce travail, 
rejoint une remarque faite par W. Griaule quand il écrit : 
"C'est à croire que l'auteur intègre sciemment les attri-
buts de son totem et de toutes les personnes du groupe 
dans l'univers" (8). 
Pour arriver à déterminer le sens exact de ces pein-
tures rituelles nous ne pouvons qu'analyser système -
tiquement les différents éléments qui y interviennent et 
tâcher d'en déduire le sens, dans l'espoir qu'il noua 
orientera vers une explication globale satisfaisante.Notons 
pour commencer que les peintures sont exécutées lors de la 
fête des semailles, c'est-à-dire au début d'un nouveau cy-
cle végétal, lors du démarrage d'une nouvelle série d'ef-
forts visant à assurer la subsistance dans les mois à ve-
nir. Il s'agit donc d'un rite effectué à un moment critique 
de l'année, celui du renouveau agricole. 
Le deuxième élément capable de nous guider dans notre in-
terprétation est la couleur du matériel employé pour déco1-
rer la façade; il s'agit de la bouillie de mil, une pfite 
liquide et blanchâtre. Noua avons vu dans le paragraphe 
consacré à la signification des couleurs que le blanc est 
employé dans toute entreprise de mise en ordre et qu'il a 
lui-même un réel pouvoir d'ordonnance. L'utilisation d'une 
pâte blanche pour tracer les dessins s'intègre par consé-
quent dans une entreprise de réorganisation. 
Demandons-nous à présent quelle est la règle qui gouverne 
la représentation dans un même ensemble d'objets assez dis-
parates. Il y entre tout d'abord l'animal interdit propre 
354 Les signes graphiques dogon 
au groupe de qui relève le sanctuaire. Or, la notion d'in-
terdit, quel qu'il soit, implique l'idée de séparation et 
de mise en ordre. La même remarque vaut pour le bonnet du 
prêtre du binu; le bonnet - nous l'avons vu dans le mythe 
qui racontait comment une vieille femme remettait au jeune 
Aru le bonnet de chef - est le symbole de l'autorité, 
c'est-à-dire de l'instance par excellence chargée de faire 
régner l'ordre et de l'imposer. A côté des représentations 
des témoins de l'ordre, il y a d'autres dessins qui repro-
duisent les instruments de la propitiation, notamment les 
accessoires du culte et le poulet sacrifié, qui doivent 
concilier les impétrants avec la puissance dont ils cher-
chent à s'assurer les faveurs. Ces faveurs sont prodiguées 
par le soleil, les astres et le serpent mythique,tous figu-
rés sur les façades, et composantes essentielles de l'uni-
vers dont l'action bénéfique ou maléfique se fait sentir 
de façon incessante aux membres du groupe organisé. 
Bref, les dessins reproduisent en une véritable synthèse, 
d'une part,les mécanismes qui règlent et ordonnent les ac-
tivités du groupe,et d'autre part les autorités avec les-
quelles il importe de se mettre en règle pour que tout se 
déroule de façon ordonnée. Lorsqu'à l'occasion de la pein-
ture rituelle des façades des sanctuaires, les facteurs 
d'ordre sont dessinés en blanc sur les murs d'ocre rouge, 
l'environnement naturel et humain est réorganisé et repla-
cé sous l'égide des divinités afin que la nouvelle an-
née d'efforts et de luttes qui s'amorce, se déroule confor-
mément aux meilleurs espoirs. 
Pour terminer,encore une remarque au sujet de la 
présence surprenante d'un dessin de bicyclette sur les murs 
du sanctuaire.Au premier abord une telle pratique nous pa-
raît bien saugrenue; cependant, si,comme nous avons essaye 
de le montrer, les peintures sur les parois sont censées 
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représenter ce qui est important dans le cr°uPe pour lui 
assigner une place bien déterminée dans le cycle qui débu-
te, la bicyclette, signe de richesse et de pouvoir doit né-
cessairement recevoir une place bien déterminée et être in-
tégrée dans la structure religieuse et sociale du groupe,a-
fin que son utilisation ne compromette pas les activités 
communautaires projetées. 
B. Masques dogons. 
A côté des peintures rituelles exécutées sur lea 
façades des sanctuaires et dont nous venons de retracer 
brièvement le sens dans le paragraphe précédent, il y a 
celles qui sont appliquées sur les parois de certaines ca-
vernes. Leur signification ne nous semble pas difficile à 
établir étant donné les commentaires explicites fournis 
par K.Criaule, d'ailleurs conformes à ce que nous avons dit 
nous-mêmes à propos des mécanismes qui gouvernent la trans-
mission du nyama. Telle est, en effet.la fonction des pein-
tures rupestres : capter et fixer les nyama dangereux 
pour préserver les hommes de leurs attaques. 
Nous nous limiterons à reproduire de larges extraits tirés 
de Kasques dogons en les organisant suivant les exigen -
ces d'un exposé systématique. 
Deux sortes de peintures rupestres sont à distin-
guer : les bainrni. à destination religieuse, et les tonu, 
sans destination spéciale. 
1. Les tonu : 
"Le tonu (...) n'a aucune valeur religieuse. Il est le 
plus souvent de couleur noire ou blanche ou tracé à la 
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terre. Il s'observe partout mais spécialement dans les a-
bris des circoncis, deschevriers ou dans les lieux de re-
pos des hommes. Lorsqu'il accompagne les bammi. il peut 
aussi bien être tracé à l'ocre. Dans ce cas, rien ne le 
distingue apparemment des premiers. Il est le fait d'en-
fants subissant la retraite consécutive à la circoncision, 
de jeunes chevriers désoeuvrés et parfois d'adultes" (9). 
"... Il est le résultat d'une activité déséquilibrée; la 
fantaisie d'auteurs en moyenne plus jeunes se donne libre 
cours et constitue un sérieux obstacle à la lecture, sans 
préjudice de nouvelles déformations apportées à ces oeu-
vres lorsqu'elles n'ont que la prétention d'imiter des fi-
gures aperçues dans les lieux sacrés et dont l'usage est 
ignoré" (10). 
2. Les bammi : 
"Le but des bammi est de retenir le nyama des morts. On 
les trouve, le plus souvent, dans des lieux consacrés aux 
activités des masques et leur définition complète est : 
imina nyama bammi, peintures du nyama des masques. 
Elles sont exécutées en rouge et sont le fait de vieil-
lards ou d'adultes mandatés par eux;dans quelques cas el-
les sont tracées par les jeunes gens ou les enfants" (11). 
"Selon que les peintures sont faites au cours d'un rite ou 
au contraire par simple distraction, elles sont plus ou 
moins faciles à interpréter. Les bammi. étant peints ri-
tuellement, sont l'oeuvre d'auteurs sinon habiles du moins 
conscients d'un certain but à atteinäre. La difficulté de 
l'interprétation consiste surtout dans la schématisation 
volontaire qui va parfois jusqu'à l'hermétisme. L'auteur 
peut désirer n'être compris que d'un petit nombre de nota-
bles, ou d'initiés, ou de parents proches" (12). 
Parmi ces bammi trois différentes espèces seraient 
à distinguer en fonction des objets représentés et de l'usa-
ge consécutif différent qui est fait de ces peintures ri -
tueliesten premier lieu il y a une représentation du Grand 
Masque, attestée abondamment dans les mythes; viennent en-
suite les dessins rappelant les forces des masques d'animaux 
dont le nyama est jugé particulièrement dangereux; une troi-
sième classe de bammi évoque des êtres réputés puissants et 
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dont l'activité peut comporter des dangers et des risques 
pour les hommes; il arrive que ces peintures soient entou-
rées d'images d'objets usuels. 
Pour plus de clarté, traitons à présent ces trois catégories 
de barami séparément en ajoutant les précisions indispensa-
bles pour mieux en saisir le sens. 
a) Le dessin représentant le Grand Masque. 
"Le rituel relatif à l'exécution des peintures rupestres 
est fondé mythiquement sur les événements relatés dans 
les vers 686 -à 691 du Mythe : 
Les vieillards ont versé le sang du poulet, le sang du 
chien sur le Grand Masque et sur la terre rouge. 
Avec du riz et de la terre rouge ils ont peint le Grand 
Vasque. 
Tous regardaient. 
Le Grand Masque levé toucha la tête de l'enfant 
Tous les hommes avec la terre rouge (peignirent) bien la 
caverne de pierre. 
Le Grand "¿asque levé toucha la caverne de pierre. 
Le jut des officiants était de fixer d&bord dans le Grand 
î.'asque le nyama du vieillard mort sous sa forme de ser-
pent. A cet effet le rôle des deux couleurs blanche et 
rouge était de parfaire la ressemblance de l'objet de bois 
et du serpent mort. Attirés par le sacrifice sanglant, 
l'âme et le nyama prirent possession du support dont la 
forme rappelait celle de l'animal. Ainsi le nyama quitta 
l'enfant dont il avait pris la tête. Ensuite les vieil-
lards tracèrent sur la paroi de pierre une image représen-
tant le serpent mythique dont ils avaient un modèle sous 
les yeux. Ils employèrent à cet effet de l'ocre qui avait 
reçu le sang du sacrifice et prononcèrent des paroles ap-
propriées. Puis, le bois ayant été mis en contact avec la 
roche, celle-ci devint le réceptacle définitif de la puis-
sance dangereuse" (13). 
b) Les dessins représentant des masques d'animaux. 
"A l'instar de cette première technique de défense, une 
autre coutume s'institua concernant le nyama des animaux 
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tués à la chasse: d'autres masques furent taillés par les 
hommes et tout d'abord celui du ¿omtogo" (14). 
"La plupart des аЪпэ sont ornés de représentations des 
formes les plus courantes de masques. Comme il a été dit 
lors de la description du Dama.elles sont destinées à li-
bérer le masque des nyama qu'il peut contenr" (15). 
c) Les dessins figurant des puissances et des ob.iets 
usuels. 
"Sur le panneau de Congo, les masques ne figurent pas 
seuls : sont représentés aussi des êtres susceptibles de 
posséder un très dangereux nyama, comme le grand serpent 
yurugu (sic) menu, interdit totémique, de nombreuses for-
mes de lézards,des génies gyinu et des objets utilisés au 
cours de cérémonies d'importance, comme les sacoches que 
portent les vieillards lors des fêtes du Sigui. 
Des images d'objets usuels voisinent avec les précédents: 
instruments agricoles, ustensiles de ménage, armes, in-
struments de musique, accessoires de vêtements. La lune 
s'observe à plusieurs reprises ainsi que des personnages 
divers se livrant à des jeux (plongeon,déguisement)" (16). 
D'après W.Gnaule les raisons suivantes auraient été don-
nées par ses informateurs pour expliquer l'application des 
peintures : 
'Tasques indiquant que l'abri est utilisé pour le service 
des masques (Nini Ogolou, Banani). 
Commémoration d'un grand Dama (toutes régions). 
Dessins rappelant les modèles disparus (Sanga). 
Oeuvres exécutées par les vieillards pour que leurs en-
farts conservent leur souvenir (Sanga). 
Enseignement du dessin par les notables aux jeunes, 
Essai graphique de modèle du masque qu'on veut tailler 
( Damasongo, Sanga). 
Traces laissées par un danseur inhabile à la taille de son 
masque et qui a dessiné le modèle de celui qu'il désire 
faire exécuter à un camarade mercenaire (Sanga). 
Offrandes aux Génies.De même qu'avant de boire on projet-
te quelques gouttes d'eau sur le sol, de même on dessine 
un schéma du masque avant de le tailler. On se rendrait 
ainsi la danse faste en se conciliant les Génies (Sanga)" 
(17). 
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Ces remarques d'ordre assez empirique et pratique ne doivent 
pas nous faire oublier les mythes auxquels nous avons fait 
allusion et les rites de rafraîchissement des peintures qui 
exigent une explication plus fondamentale,qui n'est aucune-
ment exclusive des considérations pratiques que M.GriaUle a 
rapportées, au contraire. 
C'est à définir de sens que nous nous astreindrons 
dans les lignes qui vont suivre. De premier abord, l'ensem-
ble des peintures que nous avons groupées dans la troisième 
catégorie des bammi rappelle étrangement le complexe d'ima-
ges qui constitue le blason totémique (18). On ne peut ce-
pendant conclure à l'identité des deux phénomènes, car des 
différences essentielles existent dont il importe d'éclairer 
le sens avant de soumettre une interprétation quelconque .Les 
différences dont il vient d'être question interdisent,comme 
nous allons le montrer, une assimilation complète. 
lemarquons, avant de nous lancer dans l'interprétation des 
peintures rupestres, que contrairement à ce qui fut le cas 
pour les blasons totémiques oùnous étions en mesure de pro-
poser une explication cohérente,celle que nous avançons ici 
n'a qu'une valeur d'hypothèse,certains aspects s'étant mon-
trés rétifs à nos tentatives de compréhension. 
Notons pour commencer que la couleur employée pour 
tracer ces peintures rupestres est rouge, ce qui implique, 
compte tenu de ce que nous avons écrit précédemment au sujet 
de la symbolique des couleurs,que l'objectif visé par l'ap-
plication des dessins est de capter le nyama. Cela paraît 
d'ailleurs parfaitement cohérent avec la signification des 
dessins de masques qu'ils côtoient sur la paroi,et qui sont 
également exécutés en rouge.Souvenons-nous des raisons à ]a 
base des sorties des masques : il s'agissait de résorber, 
avec le nyama libéré h l'occasion d'un décès, le désordre 
lui s'était répandu dans le groupe. Il est, par conséquent, 
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probable que lee neintures rupestres ont un sens et une des-
tination analogues. La présence parmi ces peintures de la 
sacoche en cuir rouge du зіді (19) ι utilisée à l'occasion de 
certaines manifestations des masques n'a donc rien de bien 
étonnant. Si maintenant nous apprenons que lors du décès 
d'un agriculteur on bnae la houe (20) dont il s'est ser-
vi pour accomplir ses travaux, que pour une ménagère on dé-
truit les ustensiles de cuisine qu'elle a utilisés (21),que 
le vêtement de la yapilu est emporté et abandonné en brousse 
(22), il serait logique de conclure que les bammi représen-
tant ces divers objets soient destinés à recueillir le nyama 
du défunt qui continuait à résider dans les possessions aux-
quelles il avait communiqué une partie de sa force vitale 
par une manipulation quotidienne. Il est probable que ce 
raisonnement est également valable pour les instruments de 
musique et les armes qui, considérées comme les objets les 
plus familiers des griots et des chasseurs, seraient figurés 
dans les cavernes après la mort de leur propriétaire, au mê-
me titre que la houe est dessinée dans le cas d'un agricul-
teur décédé. 
Nous savons par ailleurs que pour un guerrier tué au combat, 
on peint le fer d'une flèche dans un abri particulier, pour 
éviter que le nam du défunt ne soit blessé par la pointe de 
la flèche (23). Peut-être la représentation de certains jeux 
qui ont pu avoir une issue mortelle, est-elle destinée à 
éviter un sort également fatal aux enfants qui continuent à 
se divertir au même ¡eu, 
A envisager ensuite les autres motifs représentés - le grand 
serpent yuguru menu, les lézards et les Gyinu, c'est-à-dire 
les instances dont l'activité est, ou peut être nocive, il 
n'y a aucun obstacle à admettre qu'ils puissent être envisa-
gés par les Dogon comme des moyens de protection. 
En somme, certaines peintures rupestres semblent avoir eu 
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pour destination de lutter contre le nframa libéré par la 
mort (ce serait le cas pour les dessins représentant les 
masques, la sacoche du зіді et les divers instruments de 
travail); d'autres auraient eu pour finalité de préserver 
leG gens contre le danger létal que pouvaient leur faire 
courir les pouvoirs néfastes de certains instances (ser -
pent, lézards, Gyinu) et de certaines activités. 
Il semble bien établi qu'il existe chez les Dogon 
deux sortes de signes,les uns appliqués sur les façades des 
sanctuaires totémiques,les autres sur les parois des caver-
nes, et respectivement de couleur blanche et de couleur rou-
ge. Il semble également qu'une signification distincte leur 
soit attribuée : les signes totémiques viseraient & réorga-
niser le groupe et le cosmos et à les insérer l'un dans 
l'autre afin que les rapports intensifs établis entre eux et 
le travail agricole puissent porter le maximum de fruit. Il 
s'agirait,en somme, d'une entreprise de réfection préparant 
l'épanouissement de la vie.L'interprétation que nous propo-
sions au sujet des peintures rupestres formerait, au cas où 
nous ne nous serions pas trompés, un pendant idéal aux des-
sins qui décorent les sanctuaires, celles-ci ayant trait à 
la vie,ceux-là à la mort. En effet, le dccès des membres du 
groupe ainsi que la pratique de certaines activités péril-
leuses libèrent des quantités de nyama dont il faut neutra-
liser les effets. Les peintures rupestres seraient un des 
moyens mis en oeuvre à cet effet. 
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II. LES INTERPRETATIONS INTERMEDIAIRES. 
Dana ce paragraphe nous projetons d'étudier les 
publications que U.Griaule a fait paraître entre les années 
1946 et 1956, c'est-à-dire entre le début d'une nouvelle 
série d'enquêtes chez les Dogon au lendemain de la guerre 
et la date de sa mort.Cette partie de la carrière scienti-
fique de M.Griaule est marquée par des préoccupations antife-
reeent différentes de celles qui l'avaient guidé précédem-
ment. Etant donné, par ailleurs, que les ouvrages posthumes 
publiés sous les noms de M.Griaule et de G.Dieterlen reflè-
tent à leur tour une nouvelle orientation, sensiblement 
différente de celle qui précédait, nous avons jugé bon d'ap-
peler l'époque que noue étudions pour le moment, période 
intermédiaire. 
Cependant,ne connaissant pas l'importance des contributions 
de G.Dieterlen aux travaux parus sous les noms des deux au-
teurs, nous sommes dans l'impossibilité d'évaluer l'apport 
personnel de M.Griaule et l'originalité de cette dernière 
partie de son oeuvre. Nous ignorons dès lors jusqu'à quel 
point elle reflète le point de vue de l'auteur que nous étu-
dions, et, par conséquent, dans quelle mesure le présent 
paragraphe mérite bien d'être intitulé "période intermédiai-
re". Quoi qu'il en soit, et comme seule l'étude des notes 
personnelles de M.Griaule pourrait nous renseigner à ce su-
jet, nous préférons nous en tenir à l'appellation que nous 
avons retenue parce qu'elle offre l'avantage de faire res-
sortir le caractère provisoire du contenu des écrits de la. 
période incriminée. 
Cette période, nous l'avons déjà dit,diffère net-
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tement de la précédente, en ce que l'observation et la 
description ethnographiques rigoureuses qui y étaient pra-
tiquées, se sont vues remplacées par un intérêt presque ex-
clusif pour des interprétations philosophiques et métaphysi-
ques. Cette définition assez générale et imprécise de l'é-
volution des idées de K.Çriaule mérite d'être creusée. Es-
sayons de la spécifier et de la nuancer en analysant com-
ment a évolué, au gré des années, la conception que s'est 
faite M.Griaule au sujet des signes graphiques. 
Commençons par mieux circonscrire, d'après les renseigne-
ments présentés dans la première partie de ce chapitre, 1' 
intention qui semble présider à l'exécution des peintures 
sur les façades et les parois des cavernes. Il s'agit, pour 
les hommes chargés de ce travail, d'atteindre, malgré une 
certaine stylisation, une ressemblance avec un modèle dans 
la réalité. En outre, le choix des modèles ne s'effectue 
pas au hasard : que ce soit pour les masques et indirecte-
ment pour les dessins qui doivent les représenter, ou que 
ce soit pour les blasons totémiques, une référence explici-
te est faite à un système de classification. Les masques 
reproduisent une hiérarchie dans les pouvoirs attribués à 
différents êtres, hommes et animaux, et sont ainsi le re-
flet d'une classification ordonnant le règne animal et 1' 
ordre social. Les composantes des blasons totémiques qui 
doivent s'additionner en représentation d'ensemble,sont se-
lectees en fonction des connexions différentielles des grou-
pes avec l'environnement et structurent de cette façon à la 
fois la vie sociale et le milieu naturel dans leur dé-
pendance mutuelle. Nous pouvons dire que les diverses re-
présentations figurées s'appuient sur le principe de res-
semblance qui met en rapport, en vue d'ime action détermi-
née, des systèmes de classification et des systèmes de re-
présentations, celles-ci essentiellement dépendantes de cel-
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les-là; en d'autres termes,il s'agit d'une relation de ré-
fèrent à référé. 
Dans la deuxième partie de son oeuvre M.Griaule 
re laisse subsister aucun des systèmes présentés antérieure-
ment. Sa seule préoccupation est de fournir des matériaux à 
la construction d'une vaste synthèse mythique à laquelle il 
subordonne tout le reste,et entre autres, tous les éléments 
figuratifs. Une doctrine ésoténque est élaborée, un systè-
me narratif cohérent est recherché auquel sont sacrifiés 
des phénomènes socio-culturels dont il avait reconnu 1' o-
nginalité auparavant. C'est ainsi que le principe de res-
semblance qui reliait les peintures de divers genres à des 
systèmes de classification est supprimé et remplacé par des 
considérations d'ordre utilitaire visant à intégrer au sys-
tème narratif les seuls éléments opportuns. Les signes dé-
génèrent en schémas d'exposition destinés à concrétiser cer-
tains épisodes mythiques. Il est à noter que si d'une part, 
l'édifice mythique atteint une certaine cohérence, d'ail-
leurs éphémère, il n'en va pas de même pour les éléments 
figuratifs et les systèmes qu'ils concrétisent. Etant don-
né que ces éléments (masques, peintures rupestres, blasons) 
ne sont invoqués que de manière exceptionnelle et incidente 
selon les besoins de l'exposé, le côté systématique qui 
justifiait leur existence disparaît et il n'en subsiste qu' 
un nombre de fragments épars et disparates, sans liens en-
tre eux. Cette fragmentation s'accompagne d'une modifica-
tion fondamentale dans la signification des signes,qu' il 
appartient à la suite du présent paragraphe d'étudier de 
plus près. 
Il est inévitable que notre exposé, essentielle-
ment tributaire des renseignements qui doivent y être expo-
sés, se ressentira de cette incohérence, et cela d'autant 
plus que nous avons choisi comme fil conducteur,non le sys-
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tèrne narratif, mais les signes. С est pourquoi, tout en 
présentant la conception que se fait H.Griaule des signes, 
nous confronterons les diverses interprétations qu'il a 
proposées au sujet de ceux qui se rencontrent plus d'une 
fois dans son oeuvre. Pour que ces confrontations puis-
sent se faire en bon ordre, nous serons amenés à modifier 
les limites chronologiques que nous nous sommes fixées et 
à puiser des renseignements détachés dans les oeuvres pos-
térieures à 1956. Inversement, nous reporterons l'étude de 
Signes_gra£hijues_soudanais (1951) au paragraphe suivant 
que nous avons réservé à l'étude des systèmes de signes, é-
bauchés dans l'ouvrage que nous venons de citer, et para-
chevés dans Le Renard pâle (1965). 
Bien que les textes théoriques relatifs aux si-
gnes soient assez rares dans les publications s'échelonnent 
de 1946 à 1956, ils sont suffisamment riches et explicites 
pour révéler les conceptions de leur auteur. Puisqu'il 
s'agit pour nous, non seulement de présenter ses vues mais 
également de les évaluer, notre travail est assez délicat 
et demande une fragmentation progressive des données pour 
mieux en cerner le contenu et le bien-fondé. 
Tâchons à présent de savoir à quelles sortes de signes nous 
avons affaire : il y a des dessins figuratifs, repré-
sentés sur lee façades des sanctuaires,des signes abstraits 
servant de moyen d'exposition pour les mythes cosmogoniques 
et finalement quelques masques dont la forme particulière a 
été chargée de significations ésotériques. 
A. Les dessins figuratifs sur les façades. 
"... au moment des semailles, la façade des sanctuaires 
est transformée en un tableau de figures blanches et par -
fois rouges et noires. A la bouillie de mil, à l'ocre et 
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au charbon, les sacrificateurs attitrés ornent les parois 
pour le nouveau cycle des cultures" (24)· 
- Sur la façade des sanctuaires de Binou, dit Ogotemmêli, 
vous voyez les peintures blanches du soleil et de la lu-
ne, des étoiles, des hommes, des animaux, du matériel.Ces 
peintures demeurent. Elles aident constamment le mon-
de à continuer" (25). 
Ces deux citations n'énoncent rien que nous ne connais-
sions déjà et avec quoi nous ne soyons d'accord. Il n'en va 
pas de même pour les autres remarques faites par U.Griaule 
quand il dépasse la description du phénomène pour l'inter-
préter. Il écrit qu' "une grande fantaisie semble régner 
dans le choix des sujets, objets et figures représentés" 
(26).Elle serait due à l'ignorance et l'instruction incom-
plète des hommes qui sont chargés de les peindre. Un peu 
plus loin, H.Griaule ajoute que l'ignorance partielle des 
responsables est à imputer à une espèce de compétition : 
"... les peintures étant efficaces, apportant aux céréa-
les une aide d'autant plus grande qu'elles sont plus com-
plètes, il convient,pour le prêtre, de n'en pas trop mon-
trer, afin de ne pas être imité par des voisins à l'af-
fût de tout ce qui contraint ou flatte les puissances cé-
lestes. 
Il fait donc de sa façade une sorte de rebus à l'usage 
des profanes qui reconnaissent certains détails. Quant à 
ses collègues, ils ne trouvent que les représentations 
habituelles, a l'exception des plus importantes" (27). 
Comment se fait-il qu'une greinde fantaisie apparante, mais 
obéissant à une certaine règle (28), soit compatible avec 
la préservation jalouse de certains dessins aux propriétés 
magiques exceptionnelles ? L'on s'attendrait plutôt, soit 
à une retenue particulière et à un conformisme rigoureux, 
soit à une imitation systématique de toute innovation, aus-
si saugrenue soit-elle; tout le monde étant au courant.de 
la nécessité de voiler l'idée exprimée, chaque dessinateur 
devait s'empresser de copier la moindre nouveauté chez son 
voisin. Dans les deux cas le résultat logique serait l'uni-
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formité des décorations sur tous les sanctuaires. 
Un autre argument peut être avancé contre la thèse de M.Gri-
aule. Puisque les blasons totémiques sont jusqu'à un cer-
tain point particuliers aux différents groupes, l'émulation 
n'e peut concerner les représentations distinctivea.Par con-
séquent, la volonté de secret et la compétition ne s'appli-
quent pas pour une partie des objets représentés. 
Par ailleurs, comment est-il possible de concilier l'hermé-
tisme dans la représentation avec l'efficacité magique qui 
serait inhérente à l'aspect proprement figuratif ? 
M.Griaule est conscient de cette contradiction et essaie de 
la justifier : 
"Comme l'intention et surtout les paroles du rite jouent 
un rôle essentiel, on peut supposer que l'exécutant, en 
peignant des images courantes, y met mentalement et ver-
balement beaucoup plus que sa main n'en trace. 
Mais plus que l'ignorance ou la méfiance, joue un facteur 
proprement religieux qui vient-à l'encontre de l'expres-
sion - puisqu'il la supprime - et qui est le frein le 
plus sérieux à l'expansion de la connaissance : une gran-
de réserve, faite de respect et de crainte, quand il s'a-
git de prononcer les noms ou de dessiner les formes des 
puissances surnaturelles. 
C'est un fait connu que l'on ne saurait prononcer le nom 
d'un absent sans provoquer dans l'invisible des mouvemaits 
importants. L'explication généralement donnée est que pro-
noncer le nom évoque la chose ou l'être qui le porte, 1' 
oblige en quelque sorte de se présenter, ce qui n'est pas 
sans inconvénients. Mais on n'a pas insisté sur la raison 
pour laquelle l'être accourait ainsi à l'appel de son nom. 
C'est que jeter un nom,c'est jeter une forme, un support, 
la forme la meilleure, le support le plus apte à recevoir 
la forme vitale de l'être. 
En jetant la parole, l'orateur projette certes une force 
qui provient de lui, que porte la buée sortie de sa bou-
che, qui se confond avec la buée. Mais cette force ne 
fait que préfigurer celle de l'invoqué, elle 1' informe, 
elle la met en voix. 
Et cette forme, qui sera la meilleure pour l'appelé, va 
comme piéger la force vitale, va l'obliger à comparaître, 
à surgir à la voix. 
Les mêmes choses pourraient être dites du dessin. Surtout 
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si la matière avec laquelle on trace est efficace, sur-
tout si les paroles accompagnant les gestes de la main 
sont explicites et contraignants. 
Concernant les noms, ces idées conduisent au silence ou à 
l'euphémisme. Concernant les peintures, elles aboutissent 
à l'absence de représentation. De même qu'on ne prononce 
jamais le nom du génie de l'eau, de même on ne trace ja-
mais sçn image.Ce serait une grossièreté vis-à-vis de lui: 
le présenter serait l'obliger à se présenter, comme si on 
le nommait. Ce serait le troubler dans ses desseins, in-
tervenir dans la marche de ses activités de Moniteur de 
l'univers. 
Il y a donc lieu, pour chaque prêtre, de ne tracer sur la 
façade de son temple que les figures se rapportant à son 
Binou et que celles dont l'usage est général et connu de 
tous. 
Ainsi l'artiste peint-il, autour d'un bélier invisible, 
maître de la germination, à la toison de feuilles et de 
cuivre, une série d'accessoires célestes ou terrestres, 
en désordre, où seuls les initiés lisent un système con-
tinu du monde" (29). 
Que penser d'une telle interprétation ? Indiscutablement, 
elle contient une part importante de vérité qu'il faudra 
dégager et isoler des erreurs qui l'entachent. 
Commençons par attirer l'attention sur le défaut 
de raisonnement. S'il est vrai que dessiner le génie de 1' 
eau constitue un manque de respect et équivaudrait à une 
irruption indue dans les desseins de ce dernier, que pro-
noncer son nom serait également lui faire violence, nous ne 
voyons pas comment le bélier pourrait être présent, même 
invisible sur les façades dee sanctuaires, étant donné qu' 
il ne serait pas invoqué. A replacer l'exécution de certains 
rites, et notamment celle du dessin représentant le bélier, 
dans le domaine des intentions et de la morale, on n'échap-
pe pas davantage au dilemme que nous formulons comme suit : 
ou bien on invoque la divinité, et ce faisant on manque de 
respect envers elle; ou bien on ne l'évoque pas et alors la 
divinité n'est pas rendue présente. Si, comme le fait M. 
Cnaule, - et nous croyons qu'il n'a pas tort - on pose le 
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caractère coercitif de la parole, des dessins et d'auxres 
rites, il restera toujours impossible d'obtenir des résul-
tats sans agir. Dans un autre écrit M.Cnaule en revient à 
une optique plus saine quand il écrit : 
"la puissance du symbole est en effet telle qu'on lui at-
tribue la création elle-même. A l'origine, avant l'exis-
tence des choses,était le symbole, écrit ou dessiné. Pour 
certains Noirs, dessiner et créer se confondent dans le 
même vocable. Le signe suscite la réalité" (30). 
Ajoutons toutefois en ce qui concerne l'efficacité apprésm-
tante des dessins, qu'elle opère par le biais de la ressem-
blance des dessins au modèle. Ainsi nous restreignons for-
tement le champ d'application des dires de M.Griaule, car 
pour pouvoir agir sur un être, il ne suffit pas qu'il y ait 
un dessin, il faut en plus qu'il soit ressemblant. Nous 
croyons ainsi avoir dissipé l'équivoque créée par M.Griaule 
au sujet des représentations sur les façades:il est vrai qii 
il y entre de la fantaisie, chaque individu se laissant gui-
der par les nécessités et les désirs particuliers de son 
groupe, tout en restant dans le cadre social et classifica-
toire imparti à la communauté dont il est l'interprète.Cet-
te fantaisie n'est pas non plus synonyme d'hermétisme,puis-
qu'il dépendra du talent et de l'imagination du peintre de 
trouver non seulement un blason efficace mais encore déco-
ratif .Peut-être le souci décoratif est-il à l'origine d'une 
certaine émulation entre membres de différents groupes,cha-
cun voulant acquérir un certain prestige par l'originalité 
et la vérité des peintures sur la façade de son sanctuaire. 
Revenons un pas en arrière. Kous croyons, et cela 
risque de paraître étonnant, qu'il n'est pas exclu que le 
Nommo soit effectivement rendu présent par le blason totémi-
que, seulement, nous l'entendons à notre façon. Comme nous 
l'avons démontré précédemment, les activités du génie de 
l'eau redoublent celles des autres divinités et d'une cer-
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tame manière englobent et réassument les domaines relevant 
d'elles. La représentation du groupe, engoncé dans le milieu 
animal, végétal et cosmique qui lui est particulier, suscite 
donc d'une certaine manière, comme en sourdine ou en fili-
grane, la présence transcendante du Hommo. 
Une certaine idée que nous avons effleurée au pas-
sage mais qui mérite que l'on s'y arrête à cause de l'impor-
tance que lui accorde M. Cnaule et sur laquelle repose en 
partie la valeur des interprétations qu'il a proposées, est 
le degré de l'instruction valable des adultes dogon. Vu 
l'importance et la diversité des incidences d'une telle af-
firmation pour la valeur de l'information recueillie, nous 
lui réservons une part importante dans notre chapitre consa-
cré à la méthode ethnographique de M.Gnaule. 
Il y aurait, en effet, d'une part le vulgum pecus ignorant, 
n'ayant qu'une connaissance superficielle ou exoténque des 
idées sous-jacentes à sa vie sociale et religieuse, et d'au-
tre part, les docteurs, les gens avertis, renseignés sur les 
subtilités et les raffinements d'une pensée ésoténque plus 
explicite. Entre ces deux pôles extrêmes il y aurait tout un 
éventail de connaissances relatives et d'ignorances partiel-
les. 
C'est en tenant compte de cette toile de fond qu'il faut 
comprendre la fantaisie et l'ignorance attribuées par M.Gn-
aule à certains dessinateurs chargés de décorer les façades 
des sanctuaires et la compréhension en profondeur des ini-
tiés capables de déchiffrer les passages obscurs que leur 
communiquent les blasons totémiques. 
Il est à noter que les signes graphiques auxquels 
M.Gnaule fait allusion dans Dieu d'Eau restent bien proches 
des peintures présentées et commentées dans son article an-
térieur, Blasogs^otémi^uesjie^ggggn, et qui seraient inspi-
rées par la ressemblance avec le modèle qu' il fallait 
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restituer. Il π' en sera pas de même pour les signes 
d'exposition que nous allons traiter dans le paragraphe sui-
vant et qui, contrairement aux décorations des sanctuaires 
dont il a été question jusqu'à présent, se retrouvent un peu 
partout dans les publications que nous étudions. 
B. Les signes d'exposition. 
"The ideas of the Dogon may perhaps best be understood 
by considering the forms in which they express them. The 
basis of their thought concerning the universe and man's 
place in it is the 'sign', most fully elaborated in the 
form of a 'table of signs'. The Dogon hold that a 'sign' 
or symbol and that which it symbolizes are reversible; 
that signs, substitutes, and images constitute a vast sys-
tem of correspondences, in which every term is interlocked 
within what seems to be specific categories. These catego-
ries in their turn, whether linked or opposed, are them-
selves correlated. 
Social institutions and, in general, all organized hu-
man activities constitute a scheme of representations. By 
analogy, a parallel scheme of myths reproduces the former, 
but with persons, places, times, and functions transposed. 
This second scheme, whether esoteric or not, provides for 
the natives a system of references and explanations of 
their social institutions. 
Among the Dogon exoteric myths correspond to a 'super-
ficial knowledge' common to the greater part of the popu-
lation; on the other hand, esoteric myths, parallel to 
these, present other identifications and much wider con-
nexions. Finally, within and beyond this totality of be-
liefs appears a logical scheme of symbols expressing a 
system of thought which cannot be described simply as 
myth. For this conceptual structure, when studied, reveals 
an internal coherence, a secret wisdom, and an apprehen-
sion of ultimate realities equal to that which we Euro-
peans conceive ourselves to have attained. The Dogon^in 
this system of myths and symbols, are able to express a 
correspondence between their social organisation and the 
world order as they conceive it. For them social life re-
flects the working of the universe and, conversely, the 
world order depends on the proper ordening of society. 
Furthermore, the social order is projected in the indi-
vidual, the visible cell which, on the one hand, is a mi-
372 Les signes graphiques dogon 
crocosm of the whole, and, on the other,has a circumscrib-
ed function, like a cog in a machine; not only is a per-
son the product of his institution, he is also their moti-
ve power. Lacking any special power in himself, but be-
cause he is the representative of the whole, the indivi-
dual affects the cosmic order which he also displays" (31)· 
Cette citation est extrêmement intéressante parce qu'elle 
résume fort bien les différents points que nous avons à com-
menter. Ceux-ci sont au nombre de trois : il s'agit d'abord 
de la structuration de la pensée dogon, des rapports entre 
l'homme, l'ordre social et le cosmos, et finalement des ca-
tégories de signes et de leur cohérence. 
La structure de la pensée dogon. 
Résumée brièvement, la théorie épistémologique ex-
posée dans la citation que nous commentons, se présente com-
me suit : à un premier niveau lea Dogon auraient des repré-
sentations de leur organisation et leurs activités; ces re-
présentations sont ensuite transposées dans le langage 
détourné d'une double série de mythes, exotériques et é-
sotériques. Au-delà du niveau mythique apparaît un troisième 
et dernier palier où une pensée systématique est exprimée en 
symboles logiquement cohérente. 
Présentée de cette façon la pensée dogon est bien 
séduisante; seulement, dans quelle mesure se vérifie-t-elle 
dans la réalité ? 
Etant dans l'incapacité de répondre directement à cette 
question, noua ne pouvons que discuter la portée philosophi-
que des affirmations qui nous sont soumises et les confron-
ter avec les renseignements dont nous disposons et qui de-
vraient les confirmer. 
En lisant que les Dogon ont des représentations de leur or-
ganisation et de leurs activités, nous pensons aussitôt к 
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certaines théories philosophiques concernant la connaissan-
ce et nous croyons pouvoir nous étonner de découvrir une 
certaine parenté de conception entre les Dogon et les eth-
nologues français, héritiers d'une longue tradition philo-
sophique influencée par Descartes. Nous ne doutons pas que 
les Dogon soient plus ou moins conscients de certaines rè-
gles concernant leurs activités, mais nous aurions préféré 
ne pas voir employé le terme "représentation", dont les 
consonnances sont douteuses. Mais peut-être n'est-ce qu'une 
coïncidence tout à fait fortuite, qui a mis en présence des 
gens aux mêmes théories épistémologiques. Nous sommes ce-
pendant plus affirmatifs lorsqu'il s'agit de mettre en dou-
te le rapport établi entre le niveau représentatif et la 
double série de mythes qui seraient pour les Dogon une ex-
plication et un point de référence pour se faire comprendre 
leurs traditions. Que tel puisse être l'avis d'un anthropo-
logue, nous n'en doutons pas, mais que les mythes soient 
consciemment et systématiquement employés à des fins expli-
catives par les indigènes et pour eux-mêmes, nous refusons 
de l'admettre. Que l'on nous comprenne : nous ne contestons 
nullement qu'il existe un rapport entre les mythes et le 
reste de la vie sociale et religieuse; ce que nous contes-
tons, c'est que ce rapport soit conçu par les Dogon comme 
étant d'ordre explicatif, comme une relation entre pratique 
et théorie et que ce rapport soit explicite et conscient. 
Nous croyons que le mythe, le rite et les autres doctrines 
et pratiques sont intégrés complètement les uns aux autres, 
dans une seule perspective ou vision où elles se soutien-
nent mutuellement dans des rapports plus ou moins explici-
tes pour l'observateur et plus ou moins implicites pour les 
observés. Pour ces derniers ces rapports sont beaucoup plus 
sentis que pensés; le recul et la méthode indispensable à 
1'objectivation et à l'analyse leur faisant défaut, il leur 
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est en grande partie impossible d'expliciter des relations 
ressenties obscurément. Nous ne mettons donc pas en cause 
les idées de B.Malinowski au sujet du "social charter",nous 
insistons uniquement sur le fait que le point de vue du 
grand anthropologue est celui d'un observateur. Or, étant 
donné que pour H.Griaule et G.Dieterlan il s'agissait sur-
tout de découvrir la pensée profonde d'un peuple et d'épou-
ser son point de vue, nous mettons fermement en question 
non seulement ce qu'ils écrivent à propos du mythe chez les 
Dogon, explication et explicitation de la vie sociale pour 
les indigènes, mais également la possibilité théorique de 
leur démarche; il ne nous semble pas qu'on puisse,sans grave 
danger d'ethnocentrisme et d'extrapolation, se prononcer 
sur la pensée d'un peuple en confondant les points de vue 
des informateurs et celui de l'enquêteur.Si, comme nous ve-
nons de le constater, ils ne distinguent pas la spécificité 
des deux approches, c'est qu'ils préfèrent à une méthode 
rigoureuse, une attitude plus intuitive, dépourvue de pré-
jugés d'ordre scientifique afin de mieux saisir sur le vif 
les aspirations profondes d'un peuple. Nous ne voulons pas 
discuter la valeur d'une telle prise de position; qu'il 
nous suffise de dire que les ethnologues qui ont étudié les 
Dogon étaient davantage poètes que gens de science, avec 
tout ce que cela comporte comme imprécisions et audaces, le 
tout traversé d'éclairs de compréhension. 
Reprenons à présent le fil de notre raisonnement 
que nous avions déposé pour une brieve discussion sur les 
préjugés d'ordre méthodologique. Si le point de vue de 1' 
observateur est refusé au profit de l'intuition, et, étant 
entendu que la conception du mjthe en tant que point de ré-
férence et système d'explication est essentiellement le 
fruit d'observation et non de compréhension sympathique 
(nous entendons ce terme au sens étymologique), nous décou-
Les signes graphiques dogon 375 
vrona que la démarche de M.Griaule est essentiellement con-
tradictoire en ce qu'elle supprime la fonction et le rôle de 
l'ethnologue. Puisque lee Dogon auraient une connaissanee 
explicite de leurs institutions et coutumes, du rôle qu'y 
jouent les mythes et qu'en plus, par le système logique de 
symboles dont ils disposeraient, ils auraient atteint les 
structures fondamentales de leur culture, ils se sont sub-
stituée à l'ethnologue dont la seule tâche consistait à no-
ter précieusement les déclarations finales de ses informa-
teurs. Somme toutes, l'ethnologie conçue par M. Griaule mè-
ne à la suppression de l'ethnologie. Posées de telle façon, 
il est évident que les conclusions de M.Griaule sont faus-
ses. Qui d'entre nous pourrait se vanter d'être sociologue 
sans le savoir ? Qui peut prétendre avoir compris les pos-
tulats de base de sa propre civilisation sans avoir pris le 
recul indispensable que seule peut fournir une méthode d'ob-
servation et d'interprétation ? 
Qu'il nous soit permis de proposer une explicati-
on du phénomène surprenant que consitue la connaissance de 
soi exhaustive que manifesteraient les Dogon. Tel un psych-
analyste qui selon une certaine doctrine aide un patient à 
interpréter et à formuler les problèmes qui le tenaillent, 
de la même façon M.Griaule a-t-il orienté ses informateurs 
vers une certaine interprétation de leur culture. Sa longue 
présence sur le terrain et l'influence qu'exerçaient à la 
longue ses questions insistantes sur les informateurs qui 
le connaissaient depuis longtemps ont amené ceux-ci progres-
sivement à des formulations personnelles, de moins en moins 
inconscientes, manifestant une diversité décroissante par 
rapport au fonds commun constitué par l'orientation des in-
terrogatoires systématiques que leur faisait subir M.Griau-
le. 
Des indications à l'appui de ce que nous venons de dire, 
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seront fournies par les paragraphes suivants, consacrés 
plus explicitement aux signes graphiques et où apparaîtront 
non seulement des divergences remarquables dans les inter-
prétations de détail mais également, en ce qui concerne la 
mise au point d'un système de signes, une incohérence cer-
taine et une élaboration lente et tâtonnante. Ces deux as-
pects, les divergences dans la définition des détails et 
dans l'élaboration d'une synthèse, s'expliquent respective-
ment par des tentatives contradictoires d'informateurs sol-
licités individuellement par H.Griaule et esquissant pour 
leur propre compte une version satisfaisante; la conséquen-
ce immédiate de ce premier aspect que nous venons de défi-
nir, est la difficulté pour les ethnologues de coordonner 
ces versions discordantes dans une synthèse cohérente.Pour-
quoi, en effet, s'il existait une véritable science des si-
gnes, les informateurs ne pouvaient-ils la livrer telle 
quelle *> Pourquoi depuis les ébauches de Signe8_graghijues 
soudanais en 1951, nous a-t-il fallu attendre près de quin-
ze ans avant d'être en possession des mises au point parues 
dans Le Renard pâle f 
2. L'homme, l'ordre social et le cosmos. 
Certains signes d'un sens particulièrement riche 
occuperaient une position-clé parmi les autres, non à cause 
de la pluralité des significations dont ils seraient dotés, 
mais grâce à la multiplicité des domaines où ils seraient 
significatifs.Leur polyvalence provient plutôt de l1 univer-
salité de leur structure que de la diversité du contenu qui 
leur est attribué. C'est sans doute à ce genre de figure 
que fait allusion le dernier paragraphe de la citation par 
laquelle nous avons amorcé notre exposé sur les signes d' 
exposition. 
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Ces signes seraient à envisager comme des espèces d'algo-
rithmes qui inventorient un grand nombre de phénomènes va-
riés, apparemment disparates, et les réduisant à une série 
unique, qui de ce fait, manifeste une certaine unité de si-
gnification. 
Trois signes peuvent être considérés comme appar-
tenant à ce type algorithmique : la ligne de chevrons, le 
damier et le signes "vie du monde". 
- La_ligne_de chevrons : 
Cette figure prend plusieurs formes et se charge de signi-
fications tout aussi variables; 
"Comme chez les Bambara, la vibration est le fondement 
des choses. 3on expression la plus simple et la plus fré-
quente est une ligne de chevrons avec laquelle on orne 
les façades de sanctuaires, les masques et de nombreux 
objets rituels ou d'usage profane" (32). 
"Kais le but de ces peintures n'est pas seulement d'exhi-
ber la vibration; le double registre en dents de scie re-
produit, en les plaçant verticalement, les dents d'un mo-
niteur universel qui est venu enseigner aux hommes une 
Pig. 1 : Lignes de chevrons. 
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parole nouvelle. C'est pour commémorer cet événement que 
les hommes et les femmes ont les canines et les incisives 
limées en pointes. Ainsi la parole peut-elle passer faci-
lement et n'est-elle pas coupée, comme l'eau d'ailleurs, 
qui assure la vie des humains et qui est ainsi respectée. 
Mais de plus, la ligne de la peinture placée entre les 
deux registres rappelle le fil de coton que le moniteur 
tendit entre ses dents pour enseigner le tissage, techni-
que diurne associée au mouvement du soleil, c'est-à-dire 
à la lumière" (33). 
La ligne de chevrons est également la projection géométri-
que du mouvement hélicoïdal, symbole de tout déplacement et 
synonyme de ce qui est mouvement de forces, soit du nyaroa. 
"La force, nyama, est un élément métaphysique. Selon la 
conception des Dogon, il se déplace sur un "chemin" (odu) 
en hélice qui, sur un plan, se projette en une ligne de 
chevrons (odu tonnolo). Ce "chemin" est matérialisé, pour 
les yeux de l'homme, par le mouvement de l'eau, support 
par excellence du nyama, nyama elle-même, en un sens. Car 
l'eau suit les voies tourbillonnaires ainsi que le mon-
trent les torrents, les méandres les ruissellements, les 
tornades. L'eau sort de la bouche en buée tournante, en 
même temps que la parole, laquelle poursuit le même "che-
min". Eau et parole sont des expressions visibles et au-
dibles du nyama. Elles sont plus que comparables, elles 
sont identiques; elles ont pour maître(non pour créateur) 
le couple de fils de Dieu que les Dogon appellent Mommo 
et dont le гбіе est la régénération et l'organisation du 
monde" (34). 
Le déplacement des forces dont il vient d'être question en-
globe également la propagation du son (35), de l'odeur, de 
la chaleur et le "chemin" du cuivre, métal primordial (36); 
la ligne de chevrons rappelle aussi la descente tournoyante 
de l'arche (37), la danse ou la marche en zig-zag (38), la 
trame du tissu (39) et le mouvement du cultivateur (40). 
- Le_damier : 
C'est comme une variante de la ligne de chevrons qu'il con-
vient 
"... de considérer dans les damiers représentés à profu-
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sion sur les façades et qui symbolisent à la fois la cou-
verture à carreaux réservée anciennement aux morts, la 
façade à niches de la grande maison de famille, l'agence-
ment des champs cultivés et des jardins" (41). 
"Eau, lumière et verbe sont donc exprimés dans ce simple 
dessin comme d'ailleurs dans le quadrillage. Celui-ci re-
présente en effet une couverture, c'est-à-dire un tissu 
qui doit être confectionné à la lumière ; ce tissu, du 
fait que son prototype a été expectoré par le moniteur 
tandis qu'il parlait et qu'il intercalait chaque mot en-
tre chaîne et trame, est associée au verbe" (42). 
La signification qu'aurait le damier d'après Signes gra^hi-
ques soudanais (fig. 2) est sensiblement différente de ce 
que nous avons trouvé ail-
leurs : ce signe qui s' ap-
pellerait kaba (qui signi-
fie distingué, séparé,clas-
sé) symbolise "le classement 
et la différenciation des 
hommes et des choses dans 
le troisième monde ; après 
la descente de llarche" (43). 
Notons encore une dernière 
assimilation entre le si-
Pig. 2 : Damier gne du damier et le masque 
"maison à étage"; la haute 
taille et les décorations de ce masque s'inspirent de la 
maison et de sa façade à niches (44). 
Que faut-il penser des significations que M.Gri-
aule confère à ces deux signes, la ligne de chevrons et le 
damier ? 
La meilleure réponse que nous puissions donner, est celle 
qui a été formulée par M.Griaule lui-même en 1937 : 
"Les blasons comportent deux sortes de signes, les uns 
assez réalistes dont le sens est clair; les autres, géo-
métriques, de sens conventionnel sur lesquels il est dif-
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ficile d'obtenir des précisions satisfaisantes de la part 
des informateurs (...) La seconde catégorie comporte prin-
cipalement des damiers aux elements alternés vides et 
pleins d'échelles à multiples montants et dont les bar-
reaux sont irrc£uliers, de chapelets de losanges pleins 
ou non. 
Le sens est arbitraire et des figures très semblables 
sont censées représenter des choses extrêmement différen-
tes; ainsi le damier signifie tantôt les homnes du groupe, 
tantôt les champs, tantôt une couverture. Il est vrai que 
dans l'inconscient des Dogon, ces choses sont liées entre 
elles; la récolte du champs est toujours accolée dans les 
prières à la progéniture; le pouvoir fertilisant du culte 
funéraire est parfaitement conçu; il n'est donc pas éton-
nant que la couverture, accessoire important de ce culte 
et signe de richesse, qui remplace parfois le cadavre, 
soit liée aux hommes et aux champs. 
"'il était d'ailleurs solidement établi que le damier re-
présente bien une couverture, on aurait là la plus satis-
faisante des explications : représenter une étoffe faite 
couvent d'un damier bleu sombre et blanc par un damier à 
la bouillie de mil paraît assez naturel. On pourrait aus-
01 prétendre que ce damier-couverture va de pair avec le 
damier - champ, attendu que les jardins et certains champs 
des "Oogon sont faits de petits carrés d'un mètre environ 
de côté séparés par une légère levée de terre destinée à 
retenir l'eau, l'ais il faut voir là sans doute des expli-
cations données aprrs coup" (45). 
- Le_si.gne_"vie du monde" : 
^e signe (cfr La Genèse de l'Univers, fig. 3) exprimerait Γ 
l'ordre cosmique et social, et plus particulièrement, 
leur mode d'intégration réciproque qui se fait par le 
biais de 1' homme, qui serait le point d'intersection 
où les deux ordres se rejoignent. Concrètement, cela re-
vient à dire que 1' homme serait l'image et la me-
sure de toute chose : il serait le modèle d'après le-
quel la maison est construite; celle-ci est intégrée 
dans le quartier et dans le village, conçus, eux aussi, sur 
le même modèle anthropomorphique (46). 
"Ainsi, par emboîtements successifs, progress-t-on de 
l'homme au cosmos, étant entendu que chaque relai con-
tient le tout. Il y a là une sene d'avatars concrets 
Les signes graphiques dogon 381 
conduisant du cosmos lui-même à des masses de plus en 
plus réduites: région, village, quartier, maison. A 1' 
extrémité de la série, comme dernier objet saisissable en 
entier par une main d'homme, se trouve le signe lui-même, 
tracé dans le sable ou sur les parois des cavernes" (47). 
La forme humaine n'est pas seulement le modèle de 
l'aménagement de l'espace, elle est aussi le schéma d'expo-
sition et représentation d'épisodes et images mythiques : 
elle figurerait Anima et son double placenta céleste et ter-
restre (4Θ), l'échec de sa première tentative de création 
(49), l'oeuf du monde (50), les points cardinaux (51), les 
trois germes primordiaux (52); elle illustrerait le princi-
pe de gémelléité (53) ainsi que le statisme et le dynamis-
me du monde (54). 
Appelé tantôt "vie du monde" (55), tantôt "captif de Amma" 
(56), tantôt encore "messager de Amma" (57), ce signe est 
d'une polyvalence telle qu'une bonne partie des significa-
tions qui lui sont attribuées ne peuvent provenir que d'ap-
proximations individuelles. 
Quant au modèle anthropomorphique présidant à l'organisati-
on de l'espace habité, nous nous permettons de renvoyer le 
lecteur au chapitre suivant. 
3. Les gignes_et_leB_s£stèmes de signes. 
Après l'étude des signes visibles sur les auvents 
et sur les façades des sanctuaires, dont la signification 
exoténque cachait un rapport jusqu'alors inconnu avec u-
ne cosmogonie également inconnue lors des premiers travaux, 
l'enquête poursuivie aurait conduit les chercheurs à la dé-
couverte 
"... de productions d'un autre ordre (...) qui n'étaient 
Utilisées que dans des cas particuliers ou dans le se-
cret : signes cachés dans les édifices du culte dont 1' 
accès est interdit aux profanes, figures éphémères tra-
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cées sur le sable ou sur des rochers non abrités, dessins 
employés dans la divination. Wais surtout était décelée 
une grande série de signes qui sont rarement reproduits, 
qui ne sont le plus souvent qu'esquissés ou même qui ne 
le sont qu'en intention. Le cas le plus typique est of-
fert par le système connu dans la région de Wazouba : u-
ne sorte de peigne à double rangée de dents suffit à re-
présenter matériellement une série de signes divers qui 
sont rarement tracés en entier" (58). 
Souvenons-nous des premières lignes de la citation qui ou-
vrait ce paragraphe, et que nous commentons actuellement, 
où il était question des systèmes cohérents de signes qui 
permettraient aux Dogon de saisir leur conception du monde 
sous la forme logique de "tables de signes". Nous étudie-
rons d'abord à un niveau théorique la signification préten-
due du signe et du système dont il est censé faire partie, 
pour nous attacher ensuite à la discussion concrète de l'a-
gencement des signes et du sens qui leur est conféré. 
- Le_s¿gne_et le_s^s^ème_de 3ignee_:_la théorie. 
"Très conventionnels et très stylisés ces signes ont pres-
que toujours un aspect géométrique : les éléments qui les 
composent sont principalement le point, le cercle ou l'o-
vale, le bâton, la spirale. C'est dire que l'esprit de 
schématisation a été poussé très loin. Bien que la plu-
part d'entre eux portent un nom, ils n'évoquent cependant 
aucun mot d'une manière directe ni aucune phrase.Ils sug-
gèrent bien plutôt des idées complexes relatives à des 
phases souvent précises des événements mythiques et ne 
constituent pas, à proprement parler, une écriture. Si 
cependant il fallait les considérer de ce point de vue, 
ils pourraient être classés à la fois dans les formes d' 
écritures dites autonomes et dans celle dite "écriture des 
idées" (Ideenschrift)" (59). 
Sous cette designation de Ideenschrift l'on peut également 
ranger les signes algorithmiques dont il a été question 
plus haut. Par contre, les signes dont se serviraient les 
chefs, une autre catégorie de figures, relèveraient d'une 
categorie d'écriture différente, pouvant être considérée 
"comme morphograimne ( ima?e simple) ou comme dactylogramme 
Les signes graphiques dogon 383 
(image symbolique)" (60). 
Quoi qu'il en soit de cette classification formelle en dif-
férents types d'écriture, ce qu'il importe surtout de con-
naître est la classification des signes dans leur utilisa-
tion. 
"C'est par lui (le signe) que les choses existent et 
prennent conscience d'elles-mêmes : c'est par lui que 1' 
homme, à son tour, entre en possession de la plus grande 
partie de son domaine qui est l'univers. Et c'est dans 
la mesure oit il ne connaît pas le signe comme dans celle 
où il ne peut l'analyser - c'est-à-dire le posséder dans 
toutes ses parties décomposées - qu'il se voit fermer 
certains secteurs de la connaissance totale des choses. 
Car les signes, chez les Dogon comme chez les Bambaга et 
Bozo sont aussi un moyen de gestion des êtres et des cho-
ses. Ils posent un inventaire universel, du moins en in-
tention; ils supposent la connaissance de l'inventorié 
et ils proposent une methode d'action sur lui par leur 
intermédiaire. Ils se situent à l'aube d'une technique 
de pensée qui précède et promeut la technique gesticulai-
re. Tout se passe comme si le Soudanais disait : ce qui 
s'exprime par signes bien compris peut être mis en action 
à l'aide des signes mêmes. Ainsi le Dogon, le Bambara, le 
Bozo, respectivement à l'aide des signes "vie du monde", 
"lumière", "eau du maître", agissent sur la maladie d'un 
membre de la famille, sur la chance d'un circoncis, sur 
la répartition géographique des poissons. 
Mais il y a lieu de remarquer que l'utilisation du signe 
- qui retient l'attention dès l'abord parce qu'elle est 
visible - donne moins à réfléchir que son sens même. En 
effet, la préoccupation majeure du docteur indigène pa-
raît moins le sensible que l'intelligible. La projection 
dans le concret est toujours localisée; elle n'affecte 
que des faits menus, circonscrits (besoins alimentaires, 
sanitaires, de procréation, etc.) si on les considère par 
rapport aux représentations mises en jeu. Ces signes, mê-
me dans le cas de morphogramme, recouvrent des abstrac-
tions à une telle puissance que nous avons peine à les 
concevoir. Et il ne s'agit pas d'abstractions confuses, 
de brumes comparables à celles qu'il est de mode d'aper-
cevoir dans les cerveaux primitifs. Le signe bambara con-
notant le concept "poisson" est un assemblage de trois 
éléments dont chacun résume une série de vingt-deux espè-
ces classées : et ce classement place en tête huit pois-
sons connus, le reste de la liste offrent d'abord les in-
dividus rares puis ceux qui ne sont pas encore apparus. 
Le signe est plus encore qu'une marque : il est aussi le 
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précipité d'un mythe. Les trois parties du précédent ré-
sument la première tombée des poissons dans l'eau terres-
tre, les rapports entre le corps de l'homme et du silure, 
la descente des poissons impurs. Les commentaires d'une 
telle graphie par un homme compétent évoquent certaines 
grandes étapes de la création. 
On entrevoit dks lors qu'un système de signes - et à plus 
forte raison un ensemble de systèmes - non seulement con-
note une somme considérable de faits et d'êtres, mais en-
core les présente en ordre puisqu'aussi bien que les ob-
servations faites chez les trois peuples précités et chez 
certains de leurs voisins révèlent qu* ils conçoivent la 
cohérence du monde et l'organisation rigoureuse de son 
mécanisme. 
Nous disons bien qu'il ne s'agit encore que d'entrevoir. 
Les recherches ne sont en effet qu'à leur début et il con-
vient d'attendre les résultats de nouvelles investigati-
ons avant de présenter une synthèse des faits soudanais 
"¿Titure en rapport avec les faits institutionnels. 
i/.' ΐ à présent cependant, il est permis d'affirmer, en pu-
bliant les premiers documents, qu'il est impossible de 
séparer l'étude des séries graphiques soudanaises de cel-
les des sytèmea cosmogoniques dont elles sont l'un des 
moyens d'expression. Procéder autrement serait ignorer le 
rôle essentiel des signes dessinés ou gravés qui est 
avant tout de présenter à l'usager, ou aux puissances in-
visibles qu'il révère, la vue partielle utile du mythe que 
la gesticulation rituelle exploite ou commémore. Le si-
gne, s'il est en effet une marque, est aussi un mythe vi-
suel" (61). 
Dans cette longue citation deux points majeurs sont à re-
tenir que nous commenterons brièvement; il s'agit de 1' 
efficacité du signe et de ses qualités analytiques. 
L'efficacité du signe en tant que moyen d'action 
sur le monde physique nous est familier; quant à l'exis-
tence primordiale et au pouvoir créateur et constitutif 
du signe, nous croyons qu'il faille le comprendre à par-
tir des propriétés coercitives de la figuration auxquel-
les nous venons de faire allusion. Les prolongements méta-
physiques d'une telle conception nous semblent trop poussée 
et trop recherchés pour pouvoir faire l'objet d'une réelle 
contestation. 
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Les qualités analytiques attribuées aux signes et 
qui feraient d'eux un moyen de classification et une projec-
tion d'un épisode narratif, n'a en soi rien de particulier, 
puisque, pour autant que l'on se serve d'un langage consti-
tué, il y aura toujours un axe lexical, comportant une cer-
taine classification et un axe syntaxique organisant les é-
léments classifies retenus pour le message. La seule véri-
table question qui se pose à nous est de savoir si les si-
gnes constituent un véritable langage constitué ou un systè-
me. La réponse sera fournie par le point suivant où nous vé-
rifierons l'aspect systématiaue des signes. 
- Les .signes_et les syst^mes_de signes_:_la pratique. 
"Les Dogon font correspondre aux trois organisations suc-
cessives du monde trois systèmes de représentations gra-
phiques, de plus en plus explicites ou compliqués qui 
sont partiellement et sporadiquement reproduits sur les 
façades des sanctuaires ou sur les rochers des auvents et 
des cavernes. 
Ces systèmes, bien que théoriquement successifs, se rap-
portent tous à la création, au développement et a la iiise 
en ordre du monde et non à des étapes déterminées de ces 
événements qui correspondraient aux trois "paroles ré-
organisatrices. Il existe d'autre part de nombreux si-
gnes non classés jusqu'à présent. 
De plus, un système encore actuellement à l'étude com-
prend 266 signes dont le dépositaire est le hogon suprême 
des Dogon qui habite le village d'Arou près Ibi et appar-
tient à la grande famille des Arou. L'origine mythique de 
ce système, connu d'un très petit nombre d'initiés,remon-
te au début de la création et coexiste avec le Dieu Amma 
lui-même; il en est comme la volonté exprimée et consti-
tue en quelque sorte l'une des phases du surgissement de 
Dieu qui, loin d'être primordial, apparaît à l'un des 
tournants de la création" (62). 
Ajoutons à cela encore l'écriture des chefs et nous avons 
cinq systèmes de signes, sans compter les signes non clas-
sés. Trois systèmes, se rapportant aux organisations suc-
cessives du monde seraient associés entre eux : 
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- le système du premier monde (cinq signes) (63) : 
"Dans ее système οηΐ été donnés les signes représentant 
certaines constellations" (64). 
- le système du deuxième monde (quatorze signes) : 
"Les signes de ce système sont plus naturalistes et plus 
explicites que ceux du précédent. Ils sont exécutés par-
fois dans le sanctuaire mais n'ont pas de caractère o-
bligatoire. Leur utilité est surtout de démonstration. 
Quelques-uns d'entre eux, (sont) relatifs à certains as-
tres" (65). 
- le système du troisième monde : 
"Selon l'informateur de Sanga, les signes du troisième 
monde sont beaucoup plus simples que les précédents et 
constitueraient par conséquent un progrès" (66). 
Il y en aurait quatorze auxquels il faut ajouter la série 
de Amma et celle du Moniteur, chacune comprenant vingt-deux 
signes, mais dont respectivement seulement quatre et sept 
signes sont présentés. 
Heureusement M. Gnaule nous avait prévenus que les résul-
tats de ses enquêtes étaient provisoires et incomplets, 
car nous aurions été bien embarrassés pour trouver le 
moindre aspect systématique dans les trente pages qu'il a 
consacrées aux signes dans Signes graphiques soudanais.Seu-
lement, était-il judicieux dans ces conditions-là de divul-
guer quoi que ce soit *> En outre, il nous semble que le 
nombre d'informateurs ait été trop réduit pour pouvoir 
avancer quelque chose de définitif : pour les signes du pre-
mier monde K. Gnaule cite un informateur (67), de même que 
pour les séries de Amma et du Moniteur (68) et pour l'écri-
ture des chefs (69). 
Par ailleurs, nous devonb avouer ne pas comprendre ce que 
peuvent bien signifier CPS trois mondes, distincts des rè-
gnes successifs des trois paroles créatrices et réorganisa-
trices. Ailleurs dans l'oeuvre de M. Gnaule nous n'y trou-
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vons aucune allusion. 
De plus, il nous semble y avoir une incompatibilité entre 
ce qui est écrit à la page 7 de Signes graphiques soudanais 
à savoir que les représentations graphiques seraient de 
"plus en plus explicites ou compliqués" et ce que nous li-
sons à la page 14 du même fascicule où il est question des 
signes du troisième monde "beaucoup plus simples que les 
précédents". 
Penchons-nous & présent sur les questions de dé-
tail. Il apparaîtra au gré de notre discussion qu'il n'y a 
pas davantage d.e concordance et d'unité dans les interpré-
tations des signes particuliers qu'il n'y en avait dans la 
conception globale qui devait les organiser en un système. 
Il s'en suit logiquement que les incohérences de détail 
hypothéqueront la valeur des interprétations d'ensemble 
dont nous avons souligné les faiblesses précédemment. Nous 
examinerons successivement la teneur des figures commentées 
dans Signes graphiques soudanais (1951), l'absence dans cet 
ouvrage de signes connus à l'époque de sa parution et qui 
dès lors auraient dû y trouver une place, et finalement, 
les explications souvent contradictoires fournies à propos 
de certains signes particuliers. 
En premier lieu, attachons-nous à l'étude de cer-
tains signes tels qu'ils sont présentés dans Signes^raghi-
ques soudanais.Nous avons difficile d'admettre que certains 
d'entre eux aient une signification mythique quelconque, 
qu'elle soit ésoténque ou même exotérique. Far conséquent, 
nous n'entrevoyons pas la place que pourraient occuper les 
signes incriminée dans un système d'exposition doctrinal. 
Voici les signes dont nous mettons en doute la teneur mythi-
que : 
1. Nuages : "Un trait horizontal, les nuages, sépare un 
trait court, départ des nuages, d'un trait in-
férieur, plus long, qui est l'est" (70) 
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2. Chemin : "Trait qui est censé indiquer le sens est-ouest, 
direction des migrations" (71). 
3. Fondation : "Le signe représente une personne assise et 
vue de dos. Les deux taches inférieures rap-
pellent les fesse" (72). 
4. Migrations : "Deux traits verticaux, placés l'un au-des-
sous de l'autre représentent les traces de 
pas" (73). 
5. Marche : "Ce signe, qui rappelle le précédent, comporte 
douze traits courts placés en ligne" (74). 
6. Traversée : "Deux traces de pas sont séparées par un 
trait, image de ce qu'il faut traverser" (75). 
Pig. 3 : Nuages. Pig. 4 : Chemin. Pig. 5 : Fondation. 
• 
Pig. 6 : Migrations. Pig. 7 : Marche. Pig. 8 : Traversée. 
Nous imaginons difficilement la place particulière que peu-
vent prendre ses signes dans un système mythique ésotéri-
que. 
En deuxième lieu, faisons l'inventaire des signes 
qui auraient pu et dû paraître dans Signes gragh i ^u e ^ souda-
nais, puisque ce dernier ouvrage qui est une tentative de 
synthèse devait normalement reprendre les signes figurant 
dans des publications antérieures et contemporaines.Cinq si-
gnes sont dans ce cas sans compter les blasons totémiques. 
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Les voici : 
Pig. 11 : Germes. 
"Que le 
,'•< / % \ Hogon 
Pig. 9 "Vie du 
Monde. 
voie" 
Pig. 13 : Préfiguration 
•a-: ~ to . г· de l'homme dans l'oeuf. 
Pig. 12 : Germes. 
Il est assez étonnant que ces signes puissent échapper à la 
tentative de synthèse esquissée par K.Griaule en 1951. 
Un troisième et dernier argument que nous avan-
çons contre l'existence d'une table de signes et contre la 
signification ésotérique éventuelle des signes particuliers 
est le fait que parmi les huit signes qui figurent à la 
fois dans Signes graghi^ues_soudanais et dans les autres 
oeuvres de M.Griaule, cinq reçoivent des interprétations 
contradictoires; les trois autres où les gloses sont con-
cordantes, sont les signes algorithmiques que nous avons 
commenté précédemment. 
Voici la liste des signes avec leurs interprétations respec-
tives : 
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1. La Polaire : "La région de l'ordre comporte une seule 
constellation composée de six e-
toiles dont la principale est 
aduno яігі 'oeil du monde', la 
Polaire. Les cinq autres font 
partie de la Grande Ourse. 
La figure, tracée au-dessus de 
celles qui ont été décrites plus 
haut, est composée d'une croix 
cerclée dont les deux branches 
et les quatre cercles représen-
tent les six étoiles. 
Les deux branches indiquent la 
distance séparant deux points 
cardinaux diamétralement opposés. 
Pig. 14 : Polaire. ^es quatre cercles sont l'image 
de 1' éparpillement de la boule 
du monde. L'ensemble de la figure est un rappel de plusieurs 
systèmes de numération ou de classification anciennement ou 
actuellement utilisés. La distance de deux points cardinaux 
adjacents (et non pas diamétralement opposés) est de 60 
fois 80 pas (antani) de renard" (8l). 
"Dans cet ensemble, une série de ?бб astres ou constella­
tions dites 'étoiles du soutien du fondement du monde', 
aduno bolo te tolo, représentent la série de 266 'signes 
du ventre d'Amma'. La Polaire est considérée comme la 'mue', 
le doublet de ce système qu'elle résume : le 'signe qui la 
représente est fait d'une croix - soit de deux axes qui di-
visaient le 'tableau des signes' en 4 secteurs - et de cer-
cles qui connotent les 4 éléments et directions cardinales" 
(82). 
2. Terre blanche; lieu où Amma a poussé : 
Minne pllu, terre blanche : "la boule de la terre est pla-
cée au centre du monde" (83). 
Θ
Amma yalo wo pouzo. lieu où Amma a poussé:"le 
point central, résultat en quelque sorte du 
mouvement périphérique est, ou devient,le dieu 
créateur Amma. C'est dire que ce dernier est 
l'un des moments de la formation du monde et 
non le départ ou la c^use première. Ce moment 
est représenté sur les sanctuaires par un oer-
Pig. 15 : oie dont le centre est fait d'une tache ronde 
Terre blanohe.et pleine, dite ашща yalo wo pouzo.littérale-
mént : lieu où Anima a poussé (surgi). Ce lieu qui est aussi 
le dieu, contient déjà secrètement les choses à créer" (84). 
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3. Eventail de dieu; spirale : 
Ammanam bêle, éventail de dieu : "Cette figure représente 
le tournoiement de Dieu au temps où il n'é-
tait pas encore formé lui-même, avant la 
création. Il n'y avait alors que le vent, 
odoro, dont le mouvement tourbillonnaire est 
symbolisé par la vannerie en spirale plate 
servant d'éventail pour attiser le feu"(85). 
РіеЛІб : 
Spirales. 
"La matière n'est donc pas une donnée primor-
diale; préalablement n'existe qu'un tour-
billon, c'est-à-dire un mouvement en spira-
le conique, lequel n'affecte que le vide. 
(...) Mais il s'agit là de la représentation 
d'un phénomène déjà en pleine évolution. Le 
Dogon pense qu'avant cette phase, seul le 
mouvement périphérique était donné et que le centre ne s' 
est formé que dans la suite, comme si ce mouvement avait 
été pesant et s'était déposé à la base de la spirale, o' 
est-a-dire en son point d'origine. 
Cette toute première situation du monde, ou plus exactement 
de l'avant monde,est indiquée sur les façades des sanctuai-
res par une simple spirale tracée à la bouillie de mil dont 
le nombre de spires importe" (86). 
4. Fixation des points cardinaux : 
"La figure (...) représente le début de la création, lors-
que les quatre points cardinaux ont été 
fixés" (87). 
"Ce cercle, ou cet ovale, circonscrit 1' 
espace dans lequel se développe l'uni-
vers à partir du point central, lequel 
contient en puissarce tout ce qui exis-
tera et peuplera l'espace. L'espace lui-
même est orienté par des 'voyages' du 
Créateur d'est en ouest et du nord au 
sud, travaux qui sont exprimés par la 
figure 3, dont les quatre rayons sont 
cardinales" (88). 
Pig. 17 i 
tion des 
Pixa-
pts card 
les directions 
5. fermentation 
"Une circonférence accompagnée de quatre boules placées aux 
extrémités de deux diamètres perpendiculaires représente la 
fermentation. Katériellement, le signe rappelle la posi-
tion de la poterie centrale soutenue par quatre autres 
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pour la cuisson de la bière de mil et sa fermentation. Ces 
quatre poteries sont les points cardinaux et la fer-
mentation elle-même est le symbole de 
la création du monde et de sa délimi-
tation" (89). 
"La vie placée dans les graines par 
la 'parole', est comparable à une fer-
mentation. 'A l'intérieur d'Amma, beau-
coup de choses fermentaient'. Et ce se-
ra la fermentation des graines dans le 
Pig. 18 : ^Л sein d'Amma, provoquant leur éclatement 
^ F bt leur germination qui Ouvrira le mon-
Permentation. ¿
е
і
 e
^ permettra son développement;thé-
oriquement ce développement,associé aux 
4 éléments,se fera aux 4 directions de l'espace. Dans cette 
perspective : on dit que £u et anu*, partis à l'est corres-
pondent à l'air; emme ya et emme di giru** partis à l'ouest 
correspondent à l'eau; nu et namu*** partis au nord, corres-
pondent au feu; £0 et ara**** partis au sud, correspondent à 
la terre. Ces positions sont rappelées par la dispositi-
on des cinq premières poteries posées au moment de la fonda-
tion de l'autel des ancêtres, yageu, et lors de la mort du 
fondateur de la maison familiale" (90). 
Tant de divergences sur un nombre de signes aussi restreint 
nous semblent imputables, non aux débuts tâtonnants d'une en-
quête difficile et qui aurait dû imposer aux ethnologues 
beaucoup de prudence et de réserve, mais au fait que les si-
gnifications qui ont été données aux signes sont le fruit d' 
approxinations individuelles. 
Les enquêtes de M.Griaule auraient dû aboutir à plus d'uni-
formité, si le système qu'il souhaitait découvrir avait 
existé réellement. Or, ni les significations des signes ni 
leur nombre ne sont fixes. L'hypothèse que nous avons avan-
cée plus haut pour expliquer la lente genèse d'une doctrine 
cohérente nous semble satisfaisante et liée avec les contra-
dictions relevées : il n'y avait pas de système de signes, 
щ Τπ ι nil ; anu ι Hlbisous 
»nEmma та « sorgho femelle ; emme di gii-u ι une variété de sorgho 
«»» Щ ι harloot
 ;
 паши ι le coton 
«#»« Po ι fonlo ι ara « le rii 
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зі ce n'est dans les désirs de M.Gnaule et ses informa-
teurs n'en étaient pas avertis depuis assez longtemps pour 
avoir pu fournir les éléments du premier coup. 
C. Les masques. 
Après l'évaluation des peintures sur les façades 
et des signes d'exposition, voyons ce qui en est du sens 
qu'attribue M.Gnaule aux masques. 
"Car tous les homme·', toutes les fonctions, tous les mé-
tiers, tous les âges,tous les étrangers, tous les animaux 
sont taillés comme masques ou tissés comme cagoules. 
- La société des masques, c'est le monde entier. Et lors-
qu'elle s'ébranle en place publique, elle danse la mar-
che du monde, elle danse le système du monde" (91). 
"ette interprétation globale de l'activité des masques est 
parfaitement conforme à ce que nous avons prétendu à leur 
sujet dans la première partie de ce travail. Dans The Dogon 
il est écrit : 
"The fifteen other animals were allies of Yurugu; they be-
came unclean and died and are now portrayed by the first 
fifteen animal masks" (92). 
Cette tentative de "mythologiser" la signification des mas-
ques n'est qu'une remarque isolée que n'épaule aucun rensei-
fnement complémentaire permettant d'envisager une interpré-
tation d'ensemble et que nous rejetons par conséquent. 
Il en va de même pour les autres spéculations auxquelles 
nous ferons allusion dans le présent paragraphe. En effet, 
sur les cinquante masques décrits dans Masques dogons, H. 
Cnaule n'en a retenu que quatre pour les enrichir designi-
fications ésoténques variées; nous refusons d'admettre dès 
lors que celles-ci fassent partie d'un patrimoine doctrinal 
bien établi. Nous imaginons difficilement, par ailleurs, 
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que la doctrine ésoterique des Dogon postulerait d'une part 
un système cohérent pour les signes et d'autre part ferait 
fi de toute systématisation en ce qui concerne les interpré-
tations qu'elle propose au sujet des masques. 
Venons-en à présent au détail, les masques sirige 
(maison à étage) et kanaga; nous ne traiterons pas les mas-
ques amma ta et dommo* qui ne font l'objet que d'une remar-
que isolée dans Le Renard pâle (93). 
Le masque sirige dont le faîte s'élève à dix coudées au-
dessus de la tête du porteur, emprunte son 
nom et sa forme à la haute façade de la 
maison à étage : 
"Le mât est divisé en dix éléments faits 
d'une grille rectangulaire ajourée, à qua-
tre ou cinq barreaux; ces éléments sont 
séparés par des pleins. Ce mât est lui-mê-
me le symbole de la chaîne du métier à tis-
ser et c'est lui qui est abattu vers l'est 
et vers l'ouest, pour imiter la marche di-
urne du soleil" (94). 
D'après Le Renard pâle, le tournoiement du 
danseur qui le porte "connote le tournoie-
ment d'Amma créant le monde" (95). La for-
me du masque rappellerait l'arche de Amma, 
le modèle de la maison ginna (96),la cour-
se du renard autour des mondes que Am-
ma a créés (97), l'assise de Amma et le 
premier univers que celui-ci a élaboré et 
ensuite abandonné (98). 
Pig. 
19 : 
Masque Sirige. 
2. Le masque kanaga semble avoir davantage 
stimulé l'imagination des informateurs do-
gon (signalons un rapprochement fait par 
* Dommo est un leporine. 
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Signes graghiç^ues soudanais pp. 
un dessin rupestre) : 
21 22 entre ce masque et 
"Le masque kanaga des Dogon habitant les falaises de Ban-
diagara est fait d'une hampe montante du vertex et sur la-
quelle sont rapportées deux branches transversales formant 
croix de Lorraine. Ces branches sont elles-mêmes munies en 
Pig. 20 : Masque kanaga. 
leurs extrémités de quatre courtes planchettes de direc-
tion parallèle à la hampe, dirigées vers le haut en ce qui 
concerne la branche supérieure, vers le bas pour l'autre. 
Le haut de la hampe est souvent terminé par des figures 
d'hommes ou d'animaux. 
Lors des premières initiations, l'objet est présenté comme 
le symbole d'un oiseau qui est sans doute la petite outar-
de pour les uns, un rapace diurne pour les autres. Il au-
rait été taillé en remplacement d'un oiseau tué par un 
chasseur et sa création aurait donné lieu à des sacrifices 
de purification et de consécration encore actuellement re-
produits. En réalité, ces mythes d'origine et ces inter-
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prétations sont des affabulations cachant des idées plus 
complexes et plus profondes. La forme actuelle est dérivée 
d'une série d'autres dont la première était une branche 
verticale de swastika commémorant le premier geste du dé-
miurge après qu'il eut créé le monde : montrant son oeu-
vre, il tenait un bras vers le haut, paume en l'air pour 
indiquer le ciel, tandis que l'autre paume était ouverte 
du côté de la terre, au bout du bras baissé. 
fais ce geste statique devait être suivi d'un acte : le 
désordre s'étant mis dans la création, le démiurge dut se 
déplacer pour le réorganiser. Il le fit en tournant sur 
lui-même et ce mouvement fut matérialisé par un masque en 
swastika issu du premier par adjonction d'une branche ho-
rizontale. Puis ce type tendit vers l'objet actuel, à cet-
te différence près que les 'maina', sur chaque branche ho-
rizontale, étaient disposées en sens contraire. 
Vais la forme taillée de nos jours, et qui, pour rappeler 
les anciennes étapes porte souvent le nom de 'main de 
Tieu', glisse vers le second plan d'interprétation complé-
mentaire du premier : après avoir fixé dans le bois les 
gestes de dieu, lesquels délimitaient l'espace, c'est-à-
dire la scène universelle, le kanaga exhiba les aventures 
des acteurs, c'est-à-dire de la matière et des êtres. Mais 
avant de les transcrire dans cet objet durable, les hommes 
le représentèrent graphiquement sur la façade de leurs 
sanctuaires ou au cours de certains rites. Ces aventures 
sont celles de la création elle-même" (100). 
,,r,n une autre matière le masque, comme la figure, rappelle 
la disposition du monde, ciel en haut (extrémité de la 
hampe), terre en bas (les jambes), éther av centre (les 
bras). Le cercle ouvert marque l'incomplétude de la terre 
d'une part et d'autre part sa féminéité réceptrice comme 
sa fécondité qui lui fait répandre vers le bas les germes 
qu'elle continue de recevoir du ciel mâle, lequel présente 
son sexe à l'intérieur par prolongement de l'axe. L'échan-
crure marque aussi l'effet de la circoncision qui arrache 
une part de la chair au patient.Ainsi la figure, comme le 
masque, rappelle-t-elle la gémelléité bisexuée contenue 
dans chaque être et dans l'univers total. Quant à la cais-
se dans laquelle s'insère le visage, elle est l'image de 
l'arche qui, le long de la chaîne figurée par l'axe du 
masque, descendit du ciel pour réorganiser le monde ter-
restre bouleversé par de nouveaux désordres" (101). 
"L'axe est surmonté d'une boule ou d'un couple figurant 
l'ovale initial ou le pouvoir de procréation dont il sem-
ble sorti. Les deux barres transversales sont les mem-
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bres. Mais ici, nous assistons à un glissement de la sym-
bolique ou, plutôt, à une démonstration de ce symbolisme 
effréné qui fait que chaque chose a plusieurs signes, et 
que chaque signe représente plusieurs choses" (102'. 
"L'une des formes actuelles du masque kanaga représente 
également le travail d'Amma; les statuettes sont les nommo 
die, jumeaux, dans le ciel invisible; 1' axe central est 
l'axe du monde; les deux bras supérieurs, le nommo sacri-
fié et sa jumelle, dans le ciel visible; les deux bras in-
férieurs, Ogo et sa jumelle, Yasigui, sur la Terre" (103). 
A notre avis, il ne fait pas de doute que la multiplicité de 
significations, relève d'un fonds d'interprétation commun, 
en fonction duquel elles prennent existence. Nous croyons 
que ce fondement commun ésotérique était constitué, non par 
une doctrine savamment élaborée par lea Dogon, mais par les 
questions insinuantes de M.Criaule. En effet, l'absence d'u-
niformité et de système en ce qui concerne le sens attribué 
aux signes d'exposition et aux masques, et la complexifica-
tion progressive des renseignements, semblent indiquer que 
l'orientation de l'ethnologue a été déterminante pour l'évo-
lution du contenu élucidé. En d'autres termes, nous croyons 
que M.Criaule était davantage l'informateur des Dogon, que 
les Dogon informateurs de M.Criaule. 
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III. L'INTERPRETATION FINALE. 
Cette interprétation est proposée dans le dernier 
ouvrage de M. Gnaule, Le Renard pâle. Dans cet ouvrage ex-
trêmement conplexe, les signes occupent une place telle-
ment importante que nous nous trouvons dans l'impossibilité 
de les commenter jusque dans le détails. Nous nous limite-
rons à prtsenter à l'aide de larges extraits la doctri-
ne des signes qui y ent exposée et leur emploi prétendu.En-
suite nous tâcherons de parvenir à une évaluation criti-
que des faits rapportés. 
A. La doctrine des signes. 
"Amma a dessiné l'univers avant de le créer. La matière 
du dessin était de l'eau avec laquelle il traçait les fi-
gures dans l'espace. 
On représente l'oeuf d'Amma sous forme d'un tableau ob-
long couvert de signes, dit 'ventre de tous les signes du 
monde', dont le centre est l'ombilic. Du point de rencon-
tre des deux axes, partaient deux signes entrecroisés 
formant des bissectrices marquant les quatre directions 
cardinales. Chacun des quatre secteurs ainsi formés con-
tenaient à l'origine huit dessins, lesquels en produisi-
rent chacun huit. L'ovale contenait ainsi 8 x 8 x 8 x 4 , 
soit 256 tracés, auxquels s'en ajoutaient 8 (2 par demi-
axes) et 2 pour le centre. Le total était donc 266 'si-
gnes d'Amma' (amma bummo). 
A chaque secteur est affecté un élément, soit, en partant 
du secteur du bas à droite et en tournant vers la gauche: 
terre,feu, eau, air. Les deux signes centraux fixes à la 
rencontre des axes, sont les 'signes-guides', bummo gin 
(litt, 'signes oeil'); les quatre couples placés dans les 
quatre secteurs sont dits bummo ogo 'signes-maîtres'; les 
256 signes bont les 'signes complets du monde' (aduno li-
na bummo). L'ensemble de ces signes est dit aussi Amma 
invisible" (104). 
Les signes graphiques dogon 399 
"Le développement des êtres et des choses de l'univers 
est préfiguré non seulement par les 266 bumrno et leur 
multiplication, mais par la modification et la progres-
sion de la forme du signe qui aboutira à la réalisation 
de la chose, ou de l'être. 
Car, après la première série, celle des signes abstraits: 
bumrno, 'trace' viendra la seconde série, celle des yala 
'marque' ou 'image', exécutés en pointillés. 'Le yala d'u-
ne chose est comme le début de la chose'. C'est pour-
quoi, lorsqu'on construit une maison, marque-t-on la fon-
dation par des pierres placées aux angles; ces pierres 
sont les yala, 'marques* de la future demeure. Et le ter-
me yala a aussi le sens de 'reflet' qui exprime la forme 
future de la chose représentée. 
La troisième série des signes est celle des tonu, 'figu-
re', 'schéma' ou parfois 'pourtour' des choses. Le tonu 
est un tracé schématique d'éléments graphiques générale-
ment séparés; c'est l'ébauche, le croquis de la chose ou 
de l'être représenté (...) La quatrième série constitue 
les 'dessins', toymu (ou toy). aussi réalistes que possi-
ble de la chose représentée; c'est aussi la chose elle-
même. Lorsqu'on a édifié définitivement une maison, c'est 
comme si on avait fait un 'dessin', toymu complet de la 
maison" (105). 
"Du fait des principes établissant les catégories et les 
relations entre elles, c'est-à-dire les correspondances, 
le symbole résume sous un faible volume toute une série 
de concepts. Car c'est 'un modèle souple. Il peut n' en 
exister qu'une petite quantité, être remplacé par un être 
ou un objet similaire ou déclaré tel, être évoqué verba-
lement sans rien perdre de son efficacité (...) 
Un exemple type de l'usage des symboles se trouve dans 
l'immense système de signes dessinés exprimant la somme 
des connaissances des Dogon. Composée de 22 catégories 
de 12 éléments (soit 264) dont chacun est la tête d'une 
liste de 22 couples, cette construction de 11.616 signes 
exprime tous les êtres et situations possibles, vus par 
les mâles. Celle des femmes, de même importance, lui 
correspond..." (106). 
"D'autre part, les 266 bummo d'Amma, dont nous avons vu 
la division de base 8, sont classés aussi de la façon 
suivante : 6, puis 20, puis 4 fois 60. Lors de la fête 
des semailles, au sacrifice offert sur l'autel dit manna 
amma 'Amma du ciel', le prêtre d'Arou dit : 'le compte 
d'Amma est 266; il commence par 6 bummo auxquels on ajou-
te 20; en plus 4 fois 60; nmmn a fait 6 bummo des choses 
du commencement; il a ajouté 20 (puis) a posé en plus 4 
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fois 60 (bummo)'. 
Ces deux modes cormotent une division de base Θ, femelle, 
et une division de base 6, mâle. Ceci exprime que le bum-
mo, symbole de la pensée créatrice d'Amma, contient en 
essence - par la valeur spécifique du nombre, autre ex-
pression fondamentale des assises de la création - la gé-
melléité sexuée, mâle et femelle qui sera à la base de la 
réalisation dans la matière de la pensée divine" (106). 
"Ils (les signes) sont placés, à des stades différents, 
dans les lieux les plus divers : sur le sol, au moment 
de la fondation des sanctuaires et des habitations,et 
lors de l'édification d'un autel; sur les parois des 
sanctuaires et sur les façades de certains autels au 
cours de l'exécution des rites (annuels ou occasionnels); 
sur les parois des cavernes et des abris sous roche amé-
nagés pour l'initiation ou pour des usages rituels. Les 
peintures rupestres sont là des témoins : elles relatent, 
sous forme abstraite ou réaliste, des événements mythi-
ques, protohistoriques, voire historiques; parallèlement, 
elles sont associées aux rites - relatifs aux événements 
et personnages qu'ils évoquent - exécutés dans ces lieux" 
(108). 
Ces longues citations donnent une idée assez précise des 
raffinements à peine croyables qu'aurait atteint la spécu-
lation dogon. Sans préjuger de la valeur théorique des ren-
seignements apportés par M.Griaule et G.Dieterlen, qu'il 
nous est difficile de contester a priori, il nous aurait 
fallu, pour les mettre en doute, soit découvrir des incohé-
rences logiques, soit reprendre les enquêtes effectuées par 
l'équipe de M.Griaule et comparer les résultats.Nous ne vou-
lons pas nous livrer à une critique interne dee textes ci-
tés parce que ce serait un exercice assez lassant et en 
partie gratuit. On pourrait toujours opposer à nos raison-
nements le fait que les théories des Dogon n'obéissent pas 
nécessairement à une logique à toute épreuve. Cependant, 
sans entreprendre une expédition ethnologique,nous avons à 
notre disposition une série de documents photographiques 
qu'il est possible de confronter avec les allégations de M. 
Griaule et de G.Dieterlen et c'est ce que nous ferons dans 
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le paragraphe suivant. 
B. Evaluation critique. 
Soulignons pour commencer que la plupart des in-
formations fournies sont incontrôlables, même pour un eth-
nologue. Bon nombre de dessins sont exécutés en-dessous des 
autels, lors de la fondation d'une maison, sous des pierres 
levées, à une occasion unique, par un prêtre dans le secret 
de sa maison ou de son sanctuaire, ou encore à l'air libre 
dans le sable ou sur les parois à l'aide d'une peinture de-
lèbile. Il s'en suit logiquement que les ethnologues n'ont 
pas pu vérifier une bonne partie des signes dont on leur 
attestait l'existence. 
Une indication précieuse nous vient de l'article 
Rôle du Silure Clarias senegalensis dans la Procréation au 
Soudan français : parmi les signes qui y sont présentés 
deux seront repris ultérieurement dans Le Renard pâle mais 
avec un sens assez dissemblable : 
1. Signe de l'homme en tant que clavicule : 
"Les Dogon de Sanga (dialecte toro») pensent que le créa-
teur du monde, Amma, avait placé dans le grain initial, 
sous la forme d' un signe, un 
homme représenté par sa clavi-
cule. Kais comme 'clavicule et 
Clarias senegalensis sont de 
même sorte', ce signe fait d'un 
ovale muni d'un pédoncule sinu-
eux, préfigure à la fois le si-
lure et l'homme dans sa mascu-
linité. Il est tracé à la tein-
?ig. 21 : L'homme en tyre d'Hibiscus rouge dans la 
tant que clavicule. caverne du grand masque lors 
des cérémonies soixantenaires 
du Sigui" (109). 
Того est le nom donné à Явит dee 16 dinleotes dogon. 
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Dans Le Renard pâle où ce signe figure également, il est 
appelé tonu de la création de l'homme et représente : 
"la clavicule, ani guyo, exécutée en bouillie de yu*et 
ara geu** sur le crépissage du pilier central du togu na 
(abri des hommes), face au nord. Cette figure est égale-
ment le bummo de l'anagonno sala1""*, tel qu'il avait été 
réalisé dans le contenu de la semence du Kommo sacrifié" 
(110) 
2. Signe de la femme en tant que silure : 
"Un autre signe qui est rituellement le premier représen-
te la femme; il est fait de deux'lobes accolés, fondement 
de la femme, qui sont la tête du si-
lure, la jonction supérieure marquant 
la bouche; à la fois le corps et la 
queue du poisson ainsi que la vulve 
féminine, peinte à l'ocre rouge, et 
le clitoris tracé, comme le reste, au 
charbon de a ala****. Ce 'dessin de la 
la femme en tant création de TE femme par Amina' est 
que silure. exécuté par la plus vieille femme 
lors du crépissage de la maison ré-
servée aux femmes en état de menstruation, au-dessus de la 
porte. Il rappelle que le fondement a été ouvert en deux, 
la blessure médiane formant le sexe" (ill) 
Dans Le Renard pâle ce même signe reçoit des significations 
différentes; il n'est plus question d'une ressemblance avec 
le silure mais seulement de quelques vagues rapprochements 
avec le Kommо ressuscité (112). 
Le caractère secret de signes et les divergences relevées 
dans les significations qui leur sont attribuées ne nous 
incitent friere à faire confiance aux auteurs du Renard pâle; 
une autre et dernière indication semble plus conclusive : 
d'après les auteurs de l'ouvrage en question 
"L'ensemble des signes, sous tous leurs aspects (bummo, 
yala, toy et tonu) est d'autre part exécuté à l'intérieur 
et sur la façade des principaux sanctuaires totémiques, 
sur une période couvrant 60 ans" (113). 
» Τυ est le terne flocon pour désigner le mil 
»»Ce "ot Ar'signe le riz noir. 
»»»TT s'agit du silure ordineire. «»»•Mot inoormu de nous. 
Ψ 
ψ 22 
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Or, à vérifier les photographies des sanctuaires nous n'y 
voyons nulle part des figures qui pourraient être les si-
gnes incriminés (114). Sur la façade du sanctuaire binu 
Manda d'Orosongo se trouverait le signe de la "tête du pois-
son" (115). Or, sur la photographie de ce sanctuaire nous 
ne découvrons nulle part le signe en question (ilo). Les 
dessins executes sur le grand auvent de Songo (117) repré-
senteraient les 266 signes de Amma et tous les interdits 
totemiques. A vérifier la reproduction photographique de 
ces dessins et en décomptant les signes identiques nous 
restons loin du compte préconisé par If.Griaule et sa colla-
boratrice. Nous croyons davantage les explications que pro-
posait K.Cnaule à propos de ces signes dans tfasques dogons: 
sur la paroi en question se trouveraient représentés quel-
ques interdits totemiques (lézards, serpent yuguru menu, 
hommes masqués, sacoches de sigi). 
Bref, les seuls éléments qui auraient pu appuyer 
les dires de V. Onaule et G.Dieterlen les contestent. Nous 
nous croyons dès lors justifiés de mettre sérieusement en 
doute la valeur des interprétations proposées dans Le Re-
nard pâle. 
• 
« m 
En guise de conclusion à ce chapitre, qu'il nous 
soit permis de résumer la démarche que nous avons suivie et 
les résultats auxquels nous avons abouti. 
Les peintures rupestres commentées par M.Gnaule 
dans Dieu d'Eau, restent bien près des interprétations qu' 
il avait esquissées dans Masques dogons et Blasons totemi-
ques des Dogon auxquelles nous souscrivons pleinement. A 
part les spécifications concernant les degrés de connais-
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sance et l'interprétation magico-religieuee, M.Gnaule ne 
semble pas s'être écarté de ses idées antérieures. Les si-
gnes d'exposition que nous avons traités ensuite et qui 
trouvent un premier essai de synthèse dans iiSS£2_£ESEîli~ 
диез soudanais sont loin d'offrir la cohérence qu'eût sou-
haité M.Griaule. Quant à la synthèse proposée dans Le Re-
nard pâle; où les divers signes sont englobés dans une vue 
d'ensemble, elle est contredite par les quelques documents 
dont nous disposons. Devant ce constat d'échec, nous ne 
pouvons que nous interroger sur l'objectif poursuivi par M. 
Gnaule et cela d'après les tendances que manifeste sa der-
nière oeuvre. 
L'absence de système au niveau des représenta-
tions (des masques, des classifications, des hommes et de 
leur environnement), et des mythes, ainsi que le défaut de 
rapport entre les deux ont été palliés théoriquement par Le 
Renard pâle, mais à un point de vue différent de celui qui 
organisait les représentations figurées dans les oeuvres du 
début. Le principe de ressemblance extérieure qui était à 
la base des interprétations initiales a été remplacé par le 
principe de contiguïté. En effet, les systèmes de clas-
sification sont assumés dans une synthèse narrative , 
par l'intermédiaire de signes également narratifs. Ces 
derniers ont perdu leur caractère ressemblant avec leur mo-
dèle dans la réalité pour se décomposer en éléments reliés 
entre eux par une trame narrative et doctrinale. Le ca-
ractère fortruit de tels assemblages et décompositions dé-
truit ce qu'il pouvait y avoir comme justification exter-
ne, au profit d'une justification interne, soit convention-
nelle, soit individuelle. Or, éteint donné que l'interpréta-
tion des signes était surtout le fait d'individus,nous nous 
trouvons en présence d'une synthèse doublement contestable, 
en premier lieu,à cause de la conception même des signes qui 
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ont perdu leur point de référence dans la réalité, et en 
deuxième lieu, à cause de l'interprétation individuelle qui 
est donnée de ces signes. Cette interprétation s'est concré-
tisée dans une synthèse narrative de nature ésoténque, qui, 
comme nous l'avons montré dans les différents chapitres 
précédente est tout aussi aléatoire que les signes auxquels 
elle renvoie. 
En somme, des signes à la réalité et des signes à la doc-
trine ésoténque, nous ne rencontrons que l'arbitraire. 
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Afin de parvenir à une appréciation correcte du 
symbolisme qui s'attache au métier à tisser et au tissu, 
nous étudierons successivement les différentes phases de la 
fabrication des vêtements pour confronter l'aspect techno-
logique du processus avec les significations symboliques 
et mythiques qui y sont annexées. 
En principe rien ne s'oppose à ce que le tissa -
ge et le tissu soient chargés de significations diverses : 
en effet, nous croyons que le symbolisme s'appuie sur les 
données matérielles et inversement, mais il serait abusif, 
à notre avis,d'approcher les détails techniques d'une civi-
lisation en partant exclusivement d'un préjugé symbolisant 
qui chercherait à découvrir partout, tant bien que mal, des 
ramifications significatives. Or, nous croyons pouvoir dé-
montrer par l'accumulation de d Hails dans ce chapitre que 
c'est précisément ce qu'a fait M.Griaule : partant d' un 
ensemble de données mythiques et symboliques, il a essayé 
de les vérifier dans le concret, quitte à faire violence 
aux réalités matérielles. Que l'on ne se méprenne pas sur 
nos intentions : nous croyons qu'il existe des variantes 
tant au niveau symbolique qu'au niveau proprement technolo-
gique; ces variantes nous semblent liées tout d'abord, à 
une certaine localisation, et ensuite, à une certaine marge 
de liberté imaeinative. Or, étant donné que M.Griaule et 
les membres de son équipe ont enquêté surtout dans la ré-
gion de Sanga, le premier facteur responsable de variantes 
éventuelles, à savoir la diversité des endroits où l'enquê-
te a été menée, perd en importance. Ensuite, en étudiant 
des données aussi concrètes que celles du métier à tisser 
et la confection du vêtement nous avons réduit au oaximuir 
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les interférences possibles d'interprétations individuelles; 
en effet, nous pensons que la technologie, fixée par 
une tradition rigoureuse, ne laisse que très peu de champ 
libre à l'imagination, cause possible d'écarts par rapport 
à un paradigme culturel. En fonction des considérations 
précédentes nous pensons pouvoir conclure qu'un trop grand 
écart entre la description ethnographique et son interpré-
tation symbolique indique un vice de méthode de la part de 
l'ethnologue. 
C'est le cas pour M.Griaule, comme le présent exposé tend 
à le montrer. Nous sommes d'autant plus affirmatifs en ce 
qui le concerne, que dans son oeuvre ultérieure des réfé-
rences à d'éventuelles variantes et contradictions dont 
pratiquement absentes; il aurait pa, à travers ces varian-
tes chercher à atteindre un niveau de synthèse plus élevé : 
en rendant compte des différents écarts et en les incorpo-
rant dans une structure dynamique, il aurait pu mettre à 
jour des mécanismes de pensée plus profonds. Or, une telle 
systématisation fait entièrement défaut et l'auteur ne re-
vient jamais en arrière vers des publications antérieures 
pour les revaloriser dans la perspective nouvelle que des 
informations plus récentes pouvaient exiger. 
Ce chapitre qui est essentiellement consacré à u-
ne confrontation systématique entre l'interprétation symbo-
lique, d'une part, et la description ethnographique, d'au-
tre part, suivra pas à pas le processus de la fabrication 
du vêtement à partir de la mise sur le métier des file à 
tisser Jusqu'à la confection du vêtement proprement dit. 
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I. Le métier à tisser. 
TRAINEAU 
ATTACHE POUR LE 
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Le métier à tisser employé par les Dogon se pré-
sente comme suit (cfr croquis à la page précédente) : 
"L'armature de l'appareil, faite de quatre bois verticaux 
enfoncée en terre et reliés par des tiges horizontales, 
délimite un prisme où un homme assis et ses instruments 
tiennent à l'aise. La chaîne, étroite et interminable, 
part d'un traîneau couvert de pierres, passe sur un sup-
port horizontal et se présente inclinée au tisserand. 
Dans le secteur actif compris entre ce support et l'en-
soupleau autour duquel vient s'enrouler la bande terminée, 
la chaîne passe dans les lices puis dans la grille du 
battant, dont les dents sont faites d'éclats de roseau. 
Les lices, mues au pied, alternent à l'aide d'une poulie 
accrochée à une traverse de l'armature; le battant est 
balancé au bout d'une cordelette fixée à ses extrémités. 
La navette, faite d'une augette de bois dont les extrémi-
tés sont taillées en pointe, est lancée à la main" (l). 
Quelle est à présent la signification mythique du métier à 
tisser *> 
Pour décrire le progrès dans l'élaboration de leur culture, 
les Dogon distingueraient trois paroles civilisatrices suc-
cessives, liées chacune à une technique se développant en 
complexité et en dimension spatiale. La première parole 
aurait été associée aux fibres; la deuxième 
"plus déliée, d'une portée plus générale, avait pour sup-
port une matière plus apprêtée, des fibres de coton d'a-
bord filés, puis tissés, sur une chaîne, c'est-à-dire sur 
une surface. 
Enfin, la troisième parole, complète et diverse, dispen-
sée à tous, se développait sur des lanières de cuir et 
sur une spirale de cuivre, matières travaillées, formant 
un réseau cylindrique, c'est-à-dire un volume" (2). 
La révélation de cette parole se fit par l'intermédiaire du 
Nomino septième, un ancêtre régénéré dans le sein de la 
terre où progressivement il avait occupé un volume grandis-
sant au point que ses lèvres se confondirent avec les bords 
de la fourmilière, le sexe de la terre, qui devint sa bou-
che et s'épanouit; 
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"des dents appointées surgirent. On en compta sept pour 
chaque lèvre,puis dix, chiffre des doigts, puis quarante; 
enfin quatre-vingts, soit dix par ancêtre (...) Le jour 
venu, à la lumière du soleil, le Septième génie expectora 
quatre-vingts fils de coton qu'il répartit entre ses dents 
supérieures utilisées comme celles d'un peigne de métier 
à tisser. Il forma ainsi la plage impaire de la chaîne. 
Il fit de même avec les dents inférieures pour constituer 
le plan des fils pairs. En ouvrant et refermant ses mâ-
choires, le génie imprimait à la chaîne les mouvements 
que lui imposent les lices du métier. Et comme tout son 
visage participait au labeur, ses ornements de nez repré-
sentaient la poulie sur laquelle ces dernières basculent; 
la navette n'était autre que l'ornement de la lèvre infé-
rieure. 
Tandis que les fils se croisaient et se décroisaient, les 
deux pointes de la langue fourchue du génie poussaient 
alternativement le fil de trame et la bande se formait 
hors de la bouche, dans le souffle de la deuxième parole 
révélée (...) Le génie déclamait et ses paroles colma-
taient tous les interstices de l'étoffe; elles étaient 
tissées dans les fils et faisaient corps avec la bande. 
Elles étaient le tissu lui-même et le tissu était le ver-
be. Et c'est pourquoi l'étoffe se dit soy, qui signifie 
"c'est la parole". Ce mot veut dire aussi 7, rang de ce-
lui qui parla en tissant. 
Durant l'accomplissement du travail, la fourmi allait et 
verait sur les bords de l'orifice, dans le souffle du gé-
nie, entendant et retenant les paroles. Nantie de cette 
nouvelle instruction, elle la communiqua aux hommes qui 
hantaient les parages et qui avaient déjà suivi la trans-
formation du sexe de la terre" (3). 
La fourmi intervint alors pour conseiller les hommes; elle 
avait emmagasiné des fibres de coton, elle les avait filées 
et, 
"devant les hommes, tirait les fils entre les dents de 
l'orifice, comme avait fait le génie. A mesure que la 
chaîne sortait, les hommes passaient le fil de trame en 
le jetant de droite et de gauche, au rythme des mâchoires 
qui avaient repris leur mouvement; la bande obtenue s'en-
roulait sur un bois, ébauche de l'ensoupleau" (4). 
Les différentes versions qui existent de cet episode (5) 
sont assez uniformes, à l'exception de quelques détails, 
comme par exemple,l'anneau des lèvres qui, à un endroit (6), 
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eat considéré cornine bobine, alors que dans Dieu d'Eau (7) 
il est la navette. 
A partir de ce mythe de multiples associations 
s'établissent ayant toutes pour noyau et point de référen-
ce le métier à tisser. Nous allons les soumettre successi-
vement à un examen critique en étudiant tout d'abord celles 
qui s'attachent au métier considéré en entier, et ensuite, 
celles qui ont pour point de départ les différentes parties 
qui le constituent. 
a) Le métier à tisser 
D'après Ogotemmeli la bouche de la femme serait 
comme le métier : 
"les dents limées en pointes sont les dents aiguës du gé-
nie, dans lesquelles passaient les fils. La boucle de 
cuivre accrochée au centre de la lèvre inférieure est la 
bobine de fil. Des quatre boucles (chiffre féminin) des 
ailes du nez forment la poutre du métier; la pendeloque de 
perles de la cloison étant l'axe pivotant" (8). 
Nous comprenons difficilement comment la femme qui mettrait 
des parures pour se travestir en Nomino septième tissant la 
seconde parole puisse prétendre ressembler à ce dernier, é-
tant donné que parmi les associations entre les parures 
qu'elle est censée porter et le métier à tisser décrit dans 
le mythe il n'y a, à une exception près, que des divergen-
ces : les quatre boucles du nez formant la poutre du métier 
ne se retrouvent certes pas dans le mythe, pas plus que la 
pendeloque de perles de la cloison qui en serait l'axe pi-
votant. 
Par ailleurs, si nous cherchons к vérifier dans quelle me-
sure la parure de la femme décrite par Ogotemmeli se re-
trouve dans la réalité, condition indispensable & la réali-
sation du symbolisme allégué, nous constatons, en nous ré-
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férant à une photographie de femme ornée pour ressembler-au 
Nomino (9)t que celle-ci ne porte qu'un anneau dans chaque 
aile du nez et qu'il n'y a pas de pendeloque attachée à la 
cloison de son nez, ni de boucle à la lèvre inférieure. 
Ce qui vient encore accroître la confusion est une communi-
cation de H. Griaule (10) où il assimile les anneaux de la 
cloison du nez à la poulie. 
De toute évidence il n'y a pas de correspondance terme à 
terme entre le visage du Nommo. métier à tisser mythique, 
et la figure de la femme, mais seulement une vague simila-
rité; dès lors les détails contradictoires explicitant cet-
te ressemblance ne peuvent s'expliquer valablement que par 
des approximations émanant de quelques individue en foncti-
on d'une vague association entre la parure et le Nommo. 
Une deuxième allégorie tendant à assimiler le mé-
tier à tisser à une autre activité est celle qu'établit 0-
gotemmeli entre le tissage et la culture de la terre : 
"La partie sans trame de la chaîne est la brousse. La 
bande terminée est le symbole du champ cultivé. Les qua-
tre poteaux du métier sont les arbres et les broussailles 
qui sont abattue avec la navette, symbole de la hache. 
Tirer à soi le peigne, c'est tirer le bois pour en faire 
des fagots. Et passer les fils de la trame, c'est faire 
avancer la vie, l'eau et la pureté dans les régions dé-
sertiques" (11 ). 
Nous croyons nous trouver ici en présence d'une assimila-
tion assez vague, où les détails importent peu, et qui con-
siste à comparer le travail de débroussage et la rentrée du 
bois, à l'insertion des multiples fils de la chaîne dans un 
ordre bien déterminé, qui est celui du tissu. 
L'assimilation de l'arche civilisatrice au métier 
à tisser nous semble encore plus vague que la précédente. 
En effet, l'escalier du nord représenterait les fils de la 
chaîne du métier, 
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"dons lesquels ^intercale le fil de trame que fait mou-
voir le tisserand, représenté par la porte du grenier" 
(12). 
Il faut admettre avec nous que la ressemblance entre les 
deux objets repose sur des similarités très ténues, encore 
sont-elles oblitérées par une assimilation entièrement dif-
férente proposée dans Dieu d'Eau : 
"L'escalier nord du grenier représentait la chaîne; les 
quatre poutrelles sortant de la façade à hauteur de l'é-
tage étaient les quatre montants. La poitrine du tisse-
rand était la porte du grenier; la navette est la serru-
re, qui va et vient. La poulie est le bois triangulaire 
qui maintient les deux pièces de la porte" (13). 
Une fois de plus les interprétations symboliques ne sont 
pas très concordantes. 
Le métier à tisser ressemblerait encore à la mai-
son du septième ancêtre : 
"le bâti est fait de l'ensemble des huit ancêtres : les 
quatre montants verticaux (mâles) délimitant la chambre 
de repos; les quatre montants horizontaux (femelles) des-
sinent la terrasse" (14). 
En nous référant à un croquis (15) et à une photographie 
(16) représentant le métier à tisser dogon, nous constatons 
que celui-ci n'a que deux barres horizontales. L'interpré-
tation symbolique avancée par M.Griaule ne se vérifie donc 
pas dans les détails. En outre, avait-il ajouté, il fallait 
que le tisserand travaille face au sud pour que le métier 
se charge de la signification symbolique en question. Or, 
le seul document à notre disposition qui permette de déter-
miner l'orientation du métier à tisser (17) nous le montre 
dirigé dans le sens est-ouest, alors qu'apparemment il y 
avait toute la place désirable pour l'orienter vers le sud 
si l'artisan avait voulu le faire et se resituer ainsi 
dans la maison mythique du septième ancêtre. 
Le métier à tisser serait encore le champ primor-
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dial : 
"Le siège est le terre-plein sur lequel le cadavre fut 
déposé avant l'inhumation. Les lices ouvrent et ferment 
la porte de la tombe, dans laquelle pénètre et dont sort 
le Septième Nommo, sous la forme du fil de trame figurant 
un reptile dont la langue est la navette : à l'appui du 
pied droit correspond le lancé par la main droite, image 
de l'entrée; l'appui et le lancé gauches sont la sortie 
du serpent. La serrure de la porte est la poulie à laquel-
le sont pendues les lices (...) La bande enroulée sur l'en-
soupleau et à laquelle s'appuie le ventre du travailleur, 
figure le serpent déglutissant le cadavre. Car le tisse-
rand est le symbole du Lébé, mort et ressuscité" (18). 
Nous lisons cependant ailleurs (19) : 
"Le métier à tisser, délimité par quatre poteaux verti-
caux et quatre traverses est lui aussi le symbole de la 
tombe et le tisserand, durant son travail, est le succes-
seur du vieillard tandis que la longue chaîne blanche 
tendue par le traîneau est 1'Ancêtre-dragon qui l'absor-
be". 
Nous répétons la remarque que nous avons faite précédemment 
à propos des traverses qui, d'après les reproductions, n'e-
xistent qu'au nombre de deux; ensuite nous relevons la con-
tradiction entre l'assimilation de l'ancêtre déglutisseur 
d'une part à l'ensoupleau, le résultat du tissage, et d'au-
tre part à la longue chaîne de fils à tisser. En d'autres 
termes, l'univocité que nous aurions dû relever fait à nou-
veau défaut. 
Il en va de même pour la harpe-luth qui, point 
par point, à en croire M.Griaule et G.Dieterlen, répète la 
structure du métier à tisser et sa signification symboli-
que : 
"Les deux paires de corde sont les deux plages de la 
chaîne. Le chevalet est le peigne. Les deux demi-cosses 
de кilena qui font croiser les cordes sont les lices qui 
font croiser les fils. Les deux bois longitudinaux sont 
les pédales. La lanière d'attache retenant le chevalet en 
arrière représente la part de fil que prélève le tisse-
rand sur ce que lui fournit son client. Le son de la har-
pe est la voix du tisserand dont la parole, so, répétant 
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celle du Moniteur de rang 7, soy, se prend dans le tiesu, 
soy. 
Jouer du luth, gingiru ba. c'est tisser. Les cordes, qui 
vont de la bouche de l'ancêtre (le chevalet) au sexe (le 
manche) rappellent par cette position le mythe de l'in-
vention de la première chaîne sortie de la bouche du Mo-
niteur confondue avec le sexe de sa mère la Terre" (20). 
Tout cela serait extrêmement séduisant si D. Zahan ne nous 
avait présenté (21) un modèle de harpe-luth (appelé comme 
le précédent, gigiru ou кого) différent et d'un symbolisme 
concomitant également différent. 
L'image du métier à tisser se retrouverait encore 
dans bon nombre d'autres objets : il est la maison d'habi-
tation "où s'unissent les époux, artisan et fileuse" (22), 
"la chambre des époux et la matrióe prolifique" (23); il 
rappelle la façade de la maison à étage, le masque sirige 
et les champs cultivés (24). 
b) Les éléments du métier à tisser. 
Après ces multiples rapprochements à partir du 
noyau sémantique extrêmement riche qu'est le métier à tis-
ser, venons-en à considérer ses composantes, telles le pei-
gne, la chaîne, etc., chargées, elles aussi, de significa-
tions symboliques diverses. 
"Les cheveux de la femme, dit Ogotemmêli, sont ceux du 
Nommo. La pointe qui sert à les séparer est comme le pei-
gne du métier à tisser qui sépare les fils de la trame. 
Dana la coiffure Kou tari, on devait avoir 60 raies au 
milieu et 10 de chaque c8té, soit 80, pour rappeler les 
huit familles" (25). 
Or, nous lisons ailleurs dans l'oeuvre de M.Griaule (26) 
que le peigne du métier à tisser sert à serrer les fils de 
la trame dans ceux de la chaîne, une explication à laquel-
le nous nous rallions, et qui rend l'assimilation au peigne 
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à cheveux impossible. 
Les fils de la chaîne symboliseraient les quatre 
éléments (27) et la procréation, car, est-il dit dans Dieu 
d'Eau. le mâle "ouvre et ferme la femme, figurée par les 
lices·1 (28). Les fils de la chaîne évoqueraient également 
les "rayons solaires dont les mille croisillons signi -
fient la multiplication des familles" (29) 
La navette par son va-et-vient est le symbole de 
la marche et de la nage du Nomino (30) et la poulie, grin-
çante au rythme que lui impriment les pieds du tisserand 
révèle la parole. Les lices seraient à considérer comme les 
clavicules du métier (31). 
II. Le tissage 
La signification de l'activité du tisserand dé-
passerait de loin, d'après M.Griaule, la simple confection 
d'une bande de tissu; en effet : 
"Piler le coton, tisser le vêtement, l'homme et la femme 
qui rentrent à la maison pour se coucher et procréer, 
c'est tout un (...) La confection de la bande est l'image 
de la multiplication des hommes (...) 
La Parole, dit l'aveugle, est dans le bruit de la poulie 
et de la navette. Le nom de la poulie signifie "grince-
ment de la parole". Tout le monde entend la parole; elle 
s'intercale dans les fils, remplit les vides ie l'étoffe. 
Elle appartient aux huit ancêtres; les sept premiers la 
possèdent, le septième en est le maître; et elle est le 
huitième (...) 
Le tisserand chante en jetant la navette et sa voix entre 
dans la chaîne, aidant et entraînant celle des ancêtres. 
Car il est le Lébé, c'est-à-dire celui de la huitième fa-
mille, donc parole lui-même" (32). 
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Le tissage semble donc être en première instance une réac-
tualisation du mythe du N omino tissant la seconde parole ci-
vilisatrice. Il n'y a,certes, rien à redire à une telle in-
terprétation particulièrement séduisante,si ce n'est qu'el-
le dépend intimement de la valeur du mythe sur lequel elle 
se fonde. Celui-ci ne semble pas établi sans équivoque; en 
effet, nous lisons dans The_Dogon : 
"In another way the weaver imitates the Ношпо who,spring­
ing from the clavicles of God, forthwith wove together 
the four elements contained therein and made from than 
the whole universe. Just as he drew the four elements 
from the clavicles of God,so the weaver draws his threads 
- that is, the four elemente - from the spindles, the 
clavicles of the loom" (33). 
Qu'en est-il alors du paradigme mythique réactualisé par le 
tisserand ? 
Le geste du tisserand rappellerait également ce-
lui du cultivateur : 
"...the cultivator advances along the line changing his 
hoe from one hand to the other at every pace, like the 
action of weaving, whereby the thread of the woof is fit-
ted into the warp, which itself symbolizes cultivation 
and the advance of man's labour in uncultivated land" 
(34). 
Ce qui dans le geste des deux travailleurs est commun, et à 
la source du rapprochement esquissé, est l'alternance de la 
droite et de la gauche, soit la ligne chevronnée (35), mar-
que d'un progrès continuel et fondement de tout déplacement 
de forces.Le mouvement de va-et-vient de la navette évoque-
rait, par conséquent, à l'esprit des Dogon la propagation 
du son, de l'odeur, de la chaleur, de la pluie (36; la li -
gne de chevrons étant également la projection géométrique 
du mouvement hélicoïdal, le geste du tisserand pourrait 8-
tre mis en rapport avec le mouvement de création et la vi-
bration initiale. Nous pourrions continuer ainsi et édifier 
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dans un pur jeu d'esprit, toute une mythologie dont la tra-
me serait constituée par le mouvement de va-et-vient de la 
navette sur le métier. Seulement, il nous semble que ce se-
rait un exercice gratuit, mais, tous comptes faits, pas 
plus gratuit que l'allégorie savamment décrite par M.Griau-
le et G.Dieterlen (37). 
III. Le produit du tissage : les bandes de tissu. 
Comme nous venons de le voir dans le deux para -
graphes précédents M. Griaule découvre des connexions avec 
le mythe non seulement dans le métier à tisser et dans 
l'activité du tisserand, il va jusqu'à en trouver dans le 
nombre et l'agencement des fils qui composent la bande de 
tissu; c'est à l'évaluation de ces derniers rapprochements 
que nous consacrons le présent paragraphe où nous traite-
rons de la fabrication du tissu et des différentes signifi-
cations dont celui-ci peut se charger. 
a) Ьа fabrication des bandes de tissu. 
Il nous est raconté dans Dieu d'Eau comment le 
Nommo septième poussa quatre-vingts dents dans sa mâchoire 
supérieure et autant dans la mâchoire inférieure, comment 
il expectora ensuite quatre-vingts fils de coton pour cha-
cune des mâchoires (38) : 
"Les lices, comportant chacune 80 fils, sont le symbole 
des mâchoires du Septième. Le peigne, fait de 80 fentes, 
marque le passage des 80 chefs de famille issus des huit 
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"ancêtres et représentés par les 80 fils pairs et les 80 
fils impairs" (39). 
La bande de tissu aura, par conséquent, la largeur de 160 
fils Juxtaposés. Or, nous imaginons difficilement que la 
bande de tissu dont la largeur est très variable (15 à 20 
cm.) (40) puisse Stre composée d'un nombre toujours identi-
que de 160 fils. C'est d'ailleurs ce que sous-entend G. Ca-
lame-^lriaule (41) lorsqu'elle écrit que "les bandes ...ont 
une largeur théorique de deux fois 80 fils (42). Nous 
croyons dès lors pouvoir dire que le chiffre postulé par le 
mythe reste une vi^ e de l'esprit et ne se fait pas sentir au 
tisserand comme une norme particulièrement impérieuse.Et 
mSme, nous pouvons nous demander s'il existe en fait une 
norme puisque M.Gnaule, dans un autre écrit (43), remplace 
les 160 fils préconisés dans Dieu d'Eau par un nombre mul-
tiple de huit. Il semble donc que nous puissions mettre en 
doute à la fois le réalisme des révélations des Dogon et 
le champ d'application que M.Gnaule attribue au mythe. 
b) La classification et la signification des bandes 
de tissu. 
"In some sort, textiles from seven "families" comprisine; 
twenty-two principal strips corresponding to the catego-
ries of the universe. It seems that the total number, in 
theory (44), be equal to the number of signs inscnbëî 
in the original seed. Рог the strip of cloth is itself a 
sign and connotes a myth, partial or complete - a mate­
rial or spiritual image" (45;. 
Cette citation affirme deux choses : tout d'abord, qu'il y 
aurait une classification de tissus en sept familles com­
prenant 22 catégories, et ensuite, que ces tissus seraient 
рг rapport avec les mythes. 
G.Dieterlen confirme (46) cette première affirma-
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tion, de même que I.". Palau Marti, qui, de son côté spéci-
fie : 
"êtres et choses sont groupés sur la base de 22 catégo-
ries : il y a 22 familles de végétaux, 22 séries de si-
gnes graphiques, 22 sortes d'étoffe, le corps humain se 
divise en 22 parties, etc. Ces différentes catégories se 
correspondent entre elles, rang par rang et représentent 
des têtes de liste d'un nombre indéfini de sous-catégo-
ries" (47). 
"ependant, il s'ajouterait à ces 22 catégories du Nommo. 2 
pour Yurugu. ce qui porte le nombre de classes à 24. M.Cri-
aule fait, lui aussi entendre un son discordant lorsqu'il 
prétend que "264 sortes d'étoffes seraient théoriquement 
tissées" (48). Il semble ihs lors que les 22 catégories ne 
soient pas si fermement établies qu'on pourrait le souhai-
ter. En plus, l'insistance que les auteurs mettent à parler 
d'un idéal théorique nous semble suspecte parce qu'il im-
plique qu'une marge certaine existe entre les exigences du 
mythe et la pratique, ce qui permet bien des écarts arbi-
traires, et rend toute vérification impossible. Pour notre 
part, nous aurions souhaité à la place d'assertions théori-
ques, une observation rigoureuse qui aurait certainement eu 
d'appréciables avantages, ne fût-ce que celui de mieux fai-
re comprendre la théorie. 
Le deuxième point que nous avons retenu dans la 
citation tirée de The_Dogon, à savoir, le lien entre les é-
toffes et le mythe, est amplement confirmé par G.Calame-
Griaule (49) et par M.Criaule : 
"relativement aux mythes et à la métaphysique, chaque 
bande relate une phase de la création et les événements 
qui présidèrent è l'organisation du monde" (50). 
Nous ne sommes pas disposés à admettre qu'un tel lien exis-
te, parce qu'une organisation des étoffes qui tiendrait 
compte à la fois de la cosmogonie et d'une classification 
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en catégories nous semble difficile à admettre, et surtout, 
parce que le matériel sur lequel ces prétentions devraient 
se fonder fait presque entièrement défaut. 
IV. L'assemblage des bandes : le vêtement. 
La confection du vêtement se fait à partir de la 
longue bande qui sort du métier et qui, découpée en mor-
ceaux, est ensuite cousue selon le genre de vêtement qu'on 
désire faire. Nous distinguerons quatre sortee de vête-
ments : les couvertures, les vêtements de l'homme et ceux 
de la femme, et en dernier lieu, ceux du Hogon. 
a) Lea couvertures 
En premier lieu vient la couverture des morts, 
qui serait 
"faite de huit bandes de carreaux noirs et blancs qui 
sont les huit familles multipliées et reproduisent des 
terres productives" (51). 
Cette couverture des morts est à la base de nombreuses as-
sociations : avec les dessins qui figurent sur lee sane -
tuaires totémiques, avec la forme des façades, des maisons à 
étage, des champs cultivés, des jardins, du village, etc. 
La valeur de ces rapprochements réside dans la forme parti-
culière des morceaux de tissu cousus ensemble pour former 
la couverture, et qui, d'après la citation tirée de Dieu 
d'Eau. seraient carrés. Or, une photographie figurant dans 
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le même livre (face à la page 137) nous montre un prêtre 
portant une couverture des morts dont les éléments noirs et 
blancs sont rectangulaires. Avec ce que nous savons en ou-
tre des dimensions inégales de la bande de tissu et du nom-
bre variable de fils qui la composent, il n'est pas ques-
tion de maintenir les rapprochements effectués par M.Gnau-
le, et certainement pas celui qu'il établit entre l'unité 
parcellaire carrée, qui a huit coudées de côté, et le carré 
d'étoffe, dont chaque c3té compterait huit dizaines de pai-
res de fils (52). 
D'après Dieu d'Eau (53), il y aurait δ bandes de 
carrés noire et blancs dans la couverture des morts et ce 
chiffre θ aurait une signification. Or, dans les deux re­
productions de couvertures dont nous disposons (dessinées 
sur une paroi rupestre) (54), le chiffre 8 ne semble pas 
être intervenu. Qu'il nous soit donc permis de douter de sa 
signification symbolique. 
A cSté de la couverture des morts il existe d'au-
tres couvertures composées d'un certain nombre de bandes 
variées 
"fournissant des compositions riches de sens. Les damiers 
notamment, bien qu'exploitant une courte gamme de cou-
leurs. expriment les connaissances ou mythes les plus di-
vers (...) Plus compliqué est le châle va nunu que seules 
les très vieilles femmes peuvent porter. Π exhibe en 
grande partie les lignes essentielles du système dogon 
et une simple enumeration d'un petit nombre d'entre elles 
montrera cette complexité : les franges dites 'vie' sont 
la chaîne de descente de l'arche; l'indigo de fond, le 
forgeron conducteur de l'arche; première bande blanche, 
le Moniteur; première bande rouge, le champ primordial; 
la première bande noire, l'arrivée de la pluie; premier 
registre blanc et rouge, mélange des champs du Moniteur 
et de Vulpes pallida que celui-ci perd au cours de la 
lutte; deuxième bande noire, bousculade de Vulpes par le 
Moniteur: deuxième registre blanc et rouge plus large que 
le premier, fuite éperdue de Vulpes; troisième bande noi-
re plus large, accentuation de la poursuite ; deuxième 
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registre blanc et rouge plus large que le premier, fuite 
éperdue de Vulpee; troisième bande noire plus large, les 
terres sont passées au pouvoir du Moniteur et elles re-
çoivent l'arche symbolisée par un tris large secteur 
blanc. 
Viennent ensuite quatre secteurs centraux offrant au to-
tal vingt motifs de lignes parallèles rouges encadrant 
alternativement un long rectangle plein ou un rectangle 
flanqué de deux petites annexes. Ces figures connotent 
les quatre tribus sorties de l'arche et dont les clavicu-
les sont pleines de graines placées sous des ordres dis-
tincts pour chacune d'elles. Ces quatre secteurs sont sé-
parés par des registres en laine de mouton répétant un 
motif de quatre carrés noirs en croix, entourant un car-
ré rouge. Ces registres sont les degrés de l'arche. Dans 
le détail, les motifs liés deux à deux connotent la gé-
melléité des êtres primordiaux et les carrés rouges le 
sang versé par le Moniteur pour le salut des hommes au 
moment de la descente de l'arche, dont les compartiments 
contenant les catégories d'êtres sont les oarrés de lai-
ne. 
Ce qui précède est le symbolisme connu des hommes. Les 
femmes interprêtent la couverture de la manière suivante: 
les franges sont les naissances, les torons des franges, 
l'union sexuelle, la première bande noire, la natte du 
couple; la première blanche, la natte humectée de la se-
mence humaine; le rouge suivant, le sexe féminin;le noir, 
le germe; le rouge et blanc, la sortie du placenta; 
le noir,la sortie du second jumeau; le rouge, les règles; 
le grand secteur blanc, la maison des règles. Les motifs 
qui suivent se rapportent à la situation foetale. Dans 
l'ensemble, et pour les deux sexes, les différences sec-
tions de la couverture permettent de retrouver les bases 
de la numerologie : l'ancien compté à base décimale et à 
première grande unité 60 et compris entre deux régions 
comptant chacune pour 40, ce qui donne le compte des 
temps modernes à base décimale et à première grande unité 
80" (55). 
Que faut-il penser de cette science apparemment si alam-
biquée qui consiste en l'interprétation des couvertu-
res. Il nous est impossible d'admettre sans discussion 
cette longue interprétation allégorique. Par ailleurs, nous 
sommes dans l'impossibilité de la réfuter. Cependant, des 
indications indirectes peuvent nous renseigner sur la va-
leur qui devrait lui être attribuée. 
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Un peu plus loin dans le même article M. Gnaule écrit : 
"un cérémonial compliqué, célébré chez la plus vieille 
femme du village à une certaine époque de l'année,permet 
d'enseigner aux jeunes femmes la valeur des différents 
registres et la manière de considérer les nombres" (56). 
De prime abord, il est étonnant d' apprendre tout à coup 
l'existence d'une telle cérémonie, alors que nulle part 
ailleurs dans l'oeuvre de If.Gnaule il n'y est fait allu-
sion. Ensuite, nous ne comprenons pas pourquoi le période 
de l'année où cette instruction est donnée n'est pas spéci-
fiée en même temps que d'autres renseignements concrets, 
Чіеп n'empêchait H.Gnaule de le dire, à moins que ses in-
formations n'étaient basées sur un ouï-dire incontrôlé. 
Un autre argument nous vient de oe que disent les auteurs 
de The Dogon : 
"...the possession of the complete number of cloths in 
the fora of a blanket represents the ideal form of 
wealth, the acme of riches. It is possible to exceed this 
number, but to acquire twice the ideal number of twenty-
two kinds of cloth would be excessive. A man in such a 
case would surpass the god Amma and draw down disaster 
on his people. 
For this reason men are reluctant to display the family 
heritage of cloths, for this would be to reveal to the 
common gaze both the supreme expression of wealth and 
the symbols of cosmic knowledge" (57). 
Jr, K. Gnaule écrit à un autre endroit (58) qu'il n'arrive 
que rarement que les pantalons de sigi, avec lesquels les 
vieillards, pour bien faire, devraient être enterrés, survi-
vent jusqu'à la date de leur mort à cause de la conserva-
tion très précaire des tissus. Il nous semble dès lors sur-
prenant d'entendre parler d'un héritage de tissus. 
Bref, l'absence de renseignements vraiment con-
crets, d'une part, et le peu de vraisemblance de certaines 
spécifications, d'autre part, nous rendent quelque peu scep-
tiques devant l'existence possible d'une encyclopédie tis-
sée du mythe. 
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b) Les vêtements de l'homme 
"Le pantalon de l'homme,(comportera)trois bandes de fond 
fchiffre masculin) qui passent entre les jambes, couvrant 
ventre et rems, et trois bandes de chaque côté pour les 
cuisses. La taille est donc entourée de quatre fois trois 
bandes, chiffres de la féminité et de la masculinité" 
(59). 
Il s'agit, en l'occurence, du pantalon à fond ample dont la 
dimension varie d'après la qualité sociale de l'individu 
qui le porte. C. Calame-Gnaule dans un article consacré à 
l'habillemenlf,décrit comme suit ce même pantalon : 
"la confection du tubo exige beaucoup d'étoffe. La pièce 
centrale, composée de quatre bandes cousues, mesure deux 
fois la hauteur de l'intéressé, de la ceinture au mollet 
environ; cette pièce est repliée en deux dans sa largeur. 
De chaque côté est cousue une pièce formée également de 
quatre bandes (quelquefois trois; mesurant une hauteur et 
repliée en sa longueur. Le panneau central qui va former 
le fond est ainsi élargi de deux éléments qui seront les 
jambes. On obtient ainsi une sorte de sac très large dont 
l'ouverture est munie d'une coulisse pour la ceinture et 
dont le fond comporte deux ouvertures pour passer les 
jambes" (60). 
Il en va de même pour la confection de la tunique qui, se-
lon M.Gnaule, serait 
"composée de quatre longues bandes de dos et de quatre 
devant, de trois bandes de chaque côté. Les quatre ban-
des de dos rappellent les quatre ancêtres mâles, les qua-
tre antérieures les ancêtres femelles (...) Les trois 
bandes latérales sont le chiffre du mâle" (61). 
Une nouvelle fois la description donnée par G.Calame-Griau-
le contredit celle de son père; voici comment d'après elle 
on confectionne une tunique : 
"on commence par mesurer sur le 'client' deux fois la 
hauteur de l'étoffe (...) Puis on coud ensemble les ban-
des de coton, parala, sur toute leur longueur; elles sont 
au nombre de quatre ou cinq (...) On fait un ourlet, 
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mermu. à chaque extrémité du grand rectangle obtenu que 
l'on plie en quatre de sorte que l'uji des angles du qua-
drilatère ainsi formé détermine le centre du grand rectan-
fle. L'étoffe est ensuite pliée une première fois selon 
la bissectrice de cet angle, puis encore une fois sous 
la bissectrice du nouvel angle. On obtient ainsi une pli-
ure dont le principe est comparable à celui d'une jupe 
dite 'parapluie' chez les couturières parisiennes. On 
fait la même opération avec un petit carré d'étoffe, ko-
kolo topi ou tommu. 'abri du cou' ou 'encolure'" (62). 
Le bonnet serait fait de deux bandes, symboles 
du couple (63). Dans la forme et le port du bonnet bon nom-
bre de variantes sont possibles, comme en témoigne l'étude 
déjà citée de C.Calame-Gnaule (64), mais le contenu symbo-
lique allègue étant faible, il ne prête pas à contestation. 
0 ) Les vêtements de la femme 
L'observation ethnographique ne contredit pas ce 
qu'écrit M. Griaule à propos de la valeur symbolique de la 
jupe de la femme dogon 
"qui a quatre bandes, signe de la féminité,(et qui) se 
porte dans le sens transversal, les couturée horizonta-
les" (65). 
Cependant, les photographies qui nous sont pas-
sées entre les mains montrent que quelquefois les femmes 
portent des bonnets, mais au sujet desquels nous n'avons 
aucune interprétation. Il semblerait dès lors qu'en ce qui 
concerne les couvre-chefs, les significations mythiques ont 
fait défaut. 
d) Les vêtements du Hogon 
Voici comment se présenterait sa tunique : 
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"The white threads of the wrap are striped with the red, 
dark blue and light blue threads of the woof. These co-
lours symbolize the four cardinal points, the elements, 
and in general, the world; but the name of the gamment, 
arge bunugu (lit. the tunic which has not come), indica-
tes that it cannot achieve the size or the diversity of 
the world owing to its limited dimensions and the small 
number of colours which compose it" (66). 
Dans toutes les autres descriptions de l'habillement datant 
d'avant 1940 nous lisons par contre que la tunique du Hogon 
est bleu foncé (67). 
Le pantalon du grand-prêtre, 
"(his trousers) which are white or dark blue, have on the 
front and back of the legs four coloured stripes to which 
the same significance is attached as that to the colours 
in the tunic" (68). 
\ nouveau aucune des sources consultées ne fait état des 
couleurs particulières tissées dans le pantalon du Hogon; 
elles spécifient que, du vivant du prêtre, il est bleu fon-
cé, et blanc, lorsqu'on l'habille pour ses funérailles (69). 
Les sandales du Hogon, 
"...represent the arch of Nommo. the point of the toe be-
ing the east. The moon is symbolized by the button which 
fastens them and the sun by the disk on the heel. This 
interpretation is valid for the Arou, while for the Dyon 
it is reversed. The button is ornamented with a cluster 
of twenty-four cowries, representing the twenty-two ca-
tegories, with two added for the original Nommo" (70). 
D.Paulme dans sa description de l'intronisation du Hogon 
des Ogol (71) ne fait part d'aucune remarque particulière 
au sujet des sandales du grand-prêtre, si ce n'est qu'elles 
sont décorées de cauris; la photographie qu'elle donne du 
Hogon (72) ne révèle рае non plus tous les accessoiree ri­
chement symboliques dont parle K.Griaule. 
Le bonnet du Hogon, 
"The head-dress symbolizes even more clearly the function 
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and the quality of its wearer, particularly in the case 
of the supreme chtef of Arou. It is in the shape of a cy-
linder, slightly convex at the hack, made of ha'sketwork 
woven from the stalks of seven sacred plants (millet,sor-
ghum, hibiscus, etc.). The weaving produces a spiral pat-
tern from the centre of the crown to the edge, which sym-
bolizes the path followed by the original seed. Eight Ho-
gons representing the eight ancestors, share in its ma-
king. Not counting the female sorghum (emme ya), which is 
quite separate, the stalks of the seven other seeds used 
in the head-dress symbolize the seven colours of the 
rainbow" (73). 
Une autre interprétation du bonnet du Hogon nous vient du 
Renard pâle : 
"Le bonnet rituel du Hogon d'Arou, chef religieux des Do-
gon, rappelle à la fois les 266 bummo initiaux de la pen-
sée d'Amina et la formation de l'univers à partir des 266 
yala de 'l'oeuf d'Amma'. Il est fait des tiges de 8 céré-
ales de base (...) Entre les spires, au nombre de 6, 
s'inscrivent des rayons jumelés formant une grille conti-
nue (...) Ainsi exécuté, il constitue un schéma théorique 
des 266 signes placés sur 6 rangs. Ces 6 rangs rappellent 
les 6 yala du centre de la spirale de 'l'oeuf'. L'hélice 
tourne dans le sens du développement de l'univers, c'est-
à-dire dans le sens de la spirale après l'ouverture des 
'yeux d'Amma'. On dit aussi de ce bonnet : 'le compte du 
bonnet du Hogon est soixante; le compte des hommes du Ho-
gon est soixante*. Ces expressions témoignent aussi des 
120 yala formant le centre de 'l'oeuf' ou 'assise d' 
Amma', laquelle deviendra la matrice, le 'placenta' où 
seront formés tous les êtres" (74). 
Les deux interprétations que nous venons de rapporter dif-
fèrent sensiblement dans leur ensemble et dans le détail. 
Il est dit dans la première que l'armature est confection-
née à l'aide de tiges de sept céréales de base. Or, aucun 
des ethnologues ayant écrit sur le Hogon avant 1940 ne fait 
état du matériau de l'armature du bonnet; ils évoquent sa 
couleur rouge et mentionnent (75) un détail que M.Gnaule 
n'a pas exploité alors qu'il se prêtait aisément au genre 
d'interprétation qu'il affectionne : il s'agit du fait que 
le Hogon porte parfois le bonnet aux multiples couleurs ap-
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partenant aux prêtres totémiques. 
Bref, après les multiples inexactitudes, diver-
gences et contradictions, il nous semble impossible d'ad-
mettre le symbolisme que M.Criaule a cru pouvoir attacher 
aux vêtements du Hogon et à tous lea autres éléments inté-
ressant le tissage mentionnée dans le présent chapitre. 
Il importe cependant de nuancer notre jugement et d'expli-
quer comment M.Griaule a pu se trouver en contradiction a-
vec lui-même et avec les faits observés. Les divergences 
que nous n'avons cessé de relever tout au long de ce chapi-
tre nous incitent à croire, qu'à l'image des révélations 
de Ogotenmeli, la plupart des interprétations symboliques 
rapportées par M.Griaule sont imputables à des informateurs 
qui, chacun pour son compte et à partir de son point de vue 
isolé, ont été amenés à projeter sur le monde environnant 
des rapports qu'ils étaient seuls à entrevoir. Il était dès 
lors logique qu'ils essayaient d'ordonner ce monde en fonc-
tion de la perspective mythique et symbolique qu'ils vou-
laient y voir appliquée et illustrée. Il leur devenait par 
la suite très difficile de ne pas oublier et, par consé-
quent de ne pas contredire les approximations qu'ils a-
vaient ébauchées au paravant. Comme, par ailleurs, M.Griau-
le reprenait très rarement ses écrits antérieurs pour les 
confronter avec ses récentes découvertes, préférant se con-
centrer sur les ramifications sans cesse nouvelles qu'il 
croyait entrevoir dans la pensée symbolique dogon, les in-
formations obtenues des différents informateurs demeuraient 
substantiellement incontrôlées et n'étaient pas accordées 
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avec d'autres renseignements publiés précédemment. 
Ainsi s'expliqueraient dans l'oeuvre de M.Griaule les fré-
quentes allusions à une règle purement théorique qui ne se-
rait pas toujours observée, ainsi que l'écart, si souvent 
relevé entre le symbolisme allégué et l'observation des 
faits. 
Quelle est, à présent, la valeur que nous pou -
vons attribuer aux interprétations symboliques et mythiques 
avancées par M.Griaule ? 
La réponse à cette question nous semble simple : elles ont 
la valeur que peuvent mériter pour un anthropologue les ef-
forts de compréhension accomplis par quelques individus 
menés à réfléchir sur leur civilisation. 
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Dans ce chapitre noua confronterons les renseigne-
ments d'ordre ethnographique dont noue disposons au sujet 
de l'habitat dogon et le symbolisme qui, d'après M. Onaule, 
le concernerait. 
En principe la donnée matérielle et la signification dont 
elle est chargée devraient s'interpénétrer et contraire -
ment à ce que nous aurons l'occasion de faire remarquer, ne 
présenter aucun écart notable. Il s'avère cependant que de 
véritables contradictions existent, non seulement entre les 
renseignements descriptifs et le symbolisme qui s'y greffe-
rait, mais aussi entre les différents symboles allégués. En 
effet, à comparer ce que M. Cnaule écrit au sujet de la 
maison dans Dieu d'Eau. The Dogon et Le Renard pâle, cette 
absence d'uniformité devient particulièrement manifeste. Il 
est évident que dans ces conditions il sera difficile d'ac-
corder beaucoup de valeur aux prétendus symboles qui jalon-
neraient l'espace habité des Dogon. 
Concrètement, nous étudierons dans l'ordre la fa-
çon dont les Dogon conçoivent l'organisation de la maison, 
le sens qu'ils attribuent à la façade, l'aménagement du 
village et des champs. 
Nous terminerons ce chapitre par une synthèse personnelle 
où nous nous efforcerons de restructurer dans une perspecti-
ve plus réaliste les connotations symboliques et mythiques 
r-ravitant autour de l'habitat dogon. 
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I. La maison. 
Abordons à présent l'étude de la maison dogon en 
reprenant dans l'ordre chronologique les interprétations 
symboliques qu'a proposées à son sujet И. Cnaule. 
a) La version de_Dieu d'Eau (1948) 
"Le vestibule, pièce du maître, représente le mâle du 
couple. Son sexe est la porte extérieure. 
La grande pièce centrale est le domaine et le symbole 
de la femme; les resserres latérales sont ses bras, la 
porte de communication son sexe. Pièce et resserre exhi-
bent la femme, couchée sur le dos, bras étendus, porte 
ouverte, prête pour l'union. 
La pièce du fond, qui contient le foyer et qui prend 
jour sur la terrasse, manifeste la respiration de la 
femme qui est recouverte par le plafond, symbole de 
l'homme, dont le squelette est fait des poutres. Leur 
souffle sort par l'ouverture supérieure. Les quatre po-
teaux (chiffre féminin) sont les bras du couple, ceux de 
la femme soutenant l'homme qui s'appuie à terre sur les 
siens. Pour l'accouchement, la parturiente se place au 
milieu de la pièce, dos au nord, assise sur un tabouret, 
soutenue par les femmes. L'enfant vient sur le sol et 
prend possession de son âme là où il a été conçu. 
Le terre-plein servant de lit est allongé nord-sud, 
et le couple y repose, tête au nord, orienté comme la 
maison elle-même, dont la façade est le visage. 
L'homme se couche sur le côté droit, face à l'ouest, 
la femme sur le côté gauche, face à l'est, dans la posi-
tion où ils seront dans la tombe. 
- L'homme couche sur le côté droit et touche la femme 
avec la main gauche;il ne la touche jamais avec la droi-
te. Jamais on ne se place autrement. La femme est enter-
rée sur le bras gauche, l'homme sur le bras droit, comme 
ils dorment (1) 
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Pig. 3 : Plan d'une maison d'après GRIAULE M. & BIETERLEN G., 
The Dogon, in African Worlds, p. 98 
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En lisant attentivement ce passage, nous sommes frappés par 
une certaine contradiction interne : si, d'une part, l'hom-
me couche sur le c3té droit et ne peut toucher la femme 
qu'avec la main gauche, et que, d'autre part, la femme s'é-
tend sur le côté gauche et ne peut toucher l'homme qu'avec 
la main droite, comment peut-on concevoir le symbolisme de 
la maison selon lequel la femme au moment de la conception 
soutiendrait l'homme de ses deux bras et serait couchée 
sur le dos ^ 11 y a là, à notre avis, une certaine incompa-
tibilité. 
Dans ce même passage se manifeste également une absence de 
cohérence. Alors que le vestibule représente le mâle, et 
la chambre principale la femme,étendus l'un à cSté de l'au-
tre, cette représentation n'est guère consistante avec le 
développement symbolique au sujet de la chambre principale 
selon lequel les quatre piliers représenteraient les bras 
de la femme soutenant l'homme, et les bras de l'homme a'ap-
puyant sur le sol, les époux étant conçus, non pas comme é-
tendus côte à côte, mais l'homme surplombant la femme. 
Cette absence de logique et de cohérence ne dis-
paraît pas quand nous nous référons aux faits ethnographi-
ques relevés, bien au contraire. En effet, l'interprétation 
selon laquelle les pièces représenteraient, soit les époux 
côte à côte, soit les époux en procréant, dépend de l'ordre 
des pièces. En regardant à présent les figures reproduites 
dans ce chapitre, nous constatons que les figures 5, 6, 7 
et 8 reflètent un tout autre ordre dans l'organisation des 
pièces. De ce fait, l'interprétation avancée dans Dieu 
d'Eau nous paraît particulière pour un certain type de 
maison bien déterminé et qui n'est pas universel. Nous ne 
voulons pas dire cependant qu'il n'y aurait pas dans la 
construction des maisons une tendance à se conformer à 
un certain schéma, mais cette tendance est modérée et con-
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ditiormée essentiellement par la disposition des lieux. Li-
sons à ce propos ce que G.Brasseur écrit au sujet de la ré-
gion de Sanga : 
Une masse de blocs de toutes tailles,souvent de plusieurs 
mètres cubes (et dont la chute inopinée constitue un re-
doutable danger), recouvrent un sol lui-même très irrégu-
lier et formé surtout d'éléments grossiers. Les maisons 
doivent s'adapter à toutes ces incohérences du terrain, 
elles sont construites en étagement. Par ailleurs la pla-
ce est très limitée : on utilise toutes les dénivella-
tions. Lee rochers s'ils sont à peu près plats, et les 
ruelles tortueuses sont réduites à leur plus faible lar-
geur, tous ces éléments contribuent largement au pitto-
resque des lieux (2). 
Nous concevons dès lors qu'on pourrait difficilement parler 
d'une structure symbolique que devraient à toute occasion 
respecter les Dogon. 
Après ces quelques considérations au sujet de la 
disposition générale de la maison, penchons-nous à présent 
sur des détails qui, d'après M.Griaule seraient également 
enrichis d'une signification symbolique. Il y a, tout d'a-
bord, les poteaux de la pièce centrale, pièce vouée à la 
femme et marquée du chiffre 4, nombre des poteaux de soutè-
nement (le chiffre 3 désigne l'homme et ses activités). 
En nous référant aux figures 4, 6 et 9, nous constatons que 
la pièce centrale y compte respectivement 6,4 et 7 poteaux. 
Etant donné que dans deux des trois cas le nombre n'est pas 
respecté, il semble que le schéma élaboré par U.Griaule ne 
soit qu'une vue de l'esprit dégagée d'un cardre bien parti-
culier et dès lors difficilement universalisable. 
Venons-en à présent à l'orientation de la maison 
qui, d^près le texte cité, a la façade tournée vers le 
nord. Cette orientation fait corps avec celle du lit et a-
vec la position du foyer dans la maison : 
Le foyer est animé par le feu céleste issu du feu dérobé 
par le forgeron; quand la maison a la bonne orientation, 
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c'est-à-dire s'ouvre au nord, la poterie posée sur la 
flamme indique ce même point; les pierres signalent l'est 
et l'ouest. Le mur, troisième appui du récipient, mani-
feste le sud (3)· 
Cependant quand on se rapporte à ce qu'en dit le même au-
teur dans d'autres oeuvres et à ce que prétendent d'autres 
ethnologues, l'orientation de la maison par rapport aux 
points cardinaux est en réalité différente. Four commencer, 
il y a le témoignage isolé du Renard pâle (fig. 2) d'après 
lequel la maison serait orientée dans le sens inverse, la 
façade regardant le sud et le foyer tourné vers le nord. 
Cette indication est contredite par une unité de vues as-
sez surprenante apparaissant dans les croquis que nous a-
vons réunis : à une exception près toutes les façades re-
gardent l'ouest (fig. 3, 4, 5, 8 et 9). G.Brasseur prétend 
que c'est en effet dans cette direction que sont tournées 
la plupart des maisons dogon (4); c'est également ce que 
confirme M.Palau Marti (5) qui ajoute que c'est à cause de 
la direction de la pluie qui vient de l'est. 
Au lieu de nous trouver donc dans un axe nord-sud, nous dé-
couvrons un axe ouest-est, qui, comme nous le verrons dans 
la conclusion est essentiel dans l'orientation religieuse 
de l'espace chez les Dogon. 
Après avoir commenté l'orientation de la^.maison, 
il nous faut ajouter quelques mots au sujet de la disposi-
tion du lit. M. Griaule nous apprend (6) que l'homme dort 
face à l'ouest et la femme face à l'est, et que par consé-
quent le lit est dressé dans l'axe nord-sud. Les quelques 
indications que nous livrent les croquis de maison où figu-
re parfois le lit (fig. 5 et 8), confirment cette asserti-
on. Une note tout à fait incidente vient souligner 1'impor-
tance de l'orientation du dormeur : 
On ne dort jamais sur une terrasse.En effet, si un Gyi-
nou passe au-dessus d'un homme allongé sur sa terrasse, 
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Fig 8 : Plan d'une maison d'après PAÜLME D., Organisation sociale des Dofion, 
p. 314 
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il peut se poser sur le dormeur сопте il ее pose sur un 
arbre. Le corps de l'homme devient alore вес comme du 
Ъоів (...) Outre le Gyinou, les serpents kukulu (sorte 
de vipère) et dyno (naja), volant au-deesus du dormeur, 
laisseraient tomber sur lui des parcelles de terre qui 
lui donneraient une maladie de foie. La position nord-sud 
du corps est particulièrement dangereuse car les serpents 
vont ouest-est (7^. 
L'association du serpent à la fertilité, la direction de 
ses itinéraires (8) impliquen! que si le lit est posé dans 
le sens nord-sud, c'est plutôt pour permettre à l'homme de 
ее tourner vere l'est, direction faste d'où provient toute 
bénédiction. Cette interprétation n'est que provisoire et 
ne prendra toute sa force que par la conclusion où nous 
discuterons le symbolisme attaché aux points cardinaux. 
Comme on le devine aisément, les symboles ratta-
chés à la terrasse sont tributaires avec elle de la dispo-
sition générale de la maison et de l'organisation des piè-
ces. Nous pouvons donc inférer d'avance que le symbolisme 
de la terrasse aveo ses quatre greniers indiquant les 
points cardinaux sera fréquemment contredite par une obser-
vation systématique : 
La terrasse, carrée comme celle du grenier volant, est 
l'image du ciel et le plafond séparant l'étage du ree-de-
chaussée est l'espace qui s'étend entre le ciel et la 
terre. Autour d'elle, les quatre petites terrasses rec-
tangulaires marquent les quatre côtés cardinaux, comme le 
foyer Іиі-т ше (9). 
D'après un croquis tiré de Masques dogons (fig. 10) il n'y 
aurait que trois greniers dont un rond, et d'après un autre 
dessin figurant dans Organisation sociale des Dogon. la 
terrasse serait pourvue seulement de deux greniers (fig.11) 
Outre la variété que nous venons de relever dans la forme 
de la terrasse, des divergences assez pronocées se font 
Jour dans les significations que les Dogon, d'après M.Gri-
aule, accrocheraient à la terrasse. Dans The Dogon c'est le 
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principe même de l'irrégularité des terrasses qui est éri-
gé en principe explicatif et symbolique : 
"the differences in height of the roofs over the rooms and 
sheds, whether or not there is more than one story, ex-
press the diversity of the beings which issued from the 
ejected seeds. Each part of the building represents an o-
riginal being germinating and growing from its own geni-
tornio). 
Pig. 10 : Esquisse d'une maison d'après GRIAULE M.f 
Masques dogons. p. 16 
Dans Le Renard pâle est développée une symbolique entière-
ment différente, tournant cette fois autour de trois gre-
niers situés sur la terrasse et comportant une série de si-
gnes (11). 
Qu'il nous soit permis de conclure : à propos de la ter-
rasse, il n'y a pas plus de rigueur dans la pensée symboli-
que que dans le cas de la disposition des pièces de la mai-
son et leur usage. 
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Alors que dans Pieu d'Eau la dispositior. généra-
le de la maison évoquait les époux couchés l'un à côté de 
l'autre et procréant, l'organisation des pièces décrites 
dans The_Dogon veut symboliser un homme couché sur le côté 
droit et procréant. Pour l'exposé détaillé de la symbolique 
Pig. 11 : Plans de la façade et de l'étage d'ime maison 
d'après PAULME D., Organisation sociale des 
Dogon, p. 325 
attachée à cette représentation, nous citons un passage ti-
ré de l'article b¿Image_du_Monde_au_Soudan qui a l'avantage 
d'être plus explicite que la contribution synthétique 
d'African Worlds : 
"Le plan de cet édifice s'interprète d'une part, comme 
le Nommo dans sa forme animale et dont les membres sont 
les quatre tours. D'autre part, la cuisine et l'étable 
forment le placenta céleste et son homologue terrestre, 
ensemble figurant la tête et les jambes d'un homme cou-
ché sur le côté droit et dont chaque partie a son répon-
dant architectural : si la cuisine rectangualire rappel-
le la tête oblongue dont les deux yeux sont les pierres 
du foyer, le tronc est symbolisé par la grande chambre, 
le ventre par la chambre de travail, les bras par les 
deux lignes brisées des marasins, les seins par les deux 
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jarres à eau placées à l'entrée de la pièce centrale. 
Enfin le sexe est le vestibule qui,par un passage étran-
glé, mène à la chambre de travail où sont placées les 
jarres d'eau et les pierres à moudre. Sur ces dernières 
sont écrasés les épis encore frais des prémices; ils 
donnent une pâte liquide assimilée à la semence masculi-
ne que l'on porte à l'extrémité gauche du vestibule,sym-
bole du sexe, pour la verser, sur l'autel des ancêtres." 
(12) 
Une fois de plus, la valeur symbolique de cette figuration 
dépend de la disposition des pièces que nous savons varia-
ble. Outre cela, il importe de se rendre compte de la dis-
position du foyer, des jarres d'eau et d'autres accessoires 
dans les différentes pieces. Nous disposons de deux croquis 
suffisamment détaillés, permettant d'apprécier le champ 
d'application de l'interprétation avancée par M. Griaule. 
Un premier croquis dans Masques dogons (fig. 6) montre que 
les meules, au lieu de se trouver dans la chambre principa-
le se trouvent dans le vestibule et que le foyer trouve sa 
place, non dans la cuisine,mais dans la chambre principale. 
Le commentaire de D. Paulmc sur la figure 7 nous apprend 
que le foyer se trouve bien cette fois-ci dans la cuisine, 
mais que les Jarres d'eau sont placées dans une pièce qui 
n'est pas attenante et qui n'est ni la pièce principale ni 
la cuisine. Ces quelques renseignements nous permettent 
d'inférer la relativité de l'interprétation symbolique a-
vancée par M. Griaule, puisque dans les deux seuls cas qui 
nous soient connus, l'organisation interne de la maison est 
loin d'être suffisamment rigoureuse pour pouvoir se prêter 
au symbolisme cohérent proposé. 
c) La version du Renard pâle (1965) 
Une fois de plus nous nous trouvons en présence 
d'un contexte symbolique différent et qui n'est pas celui 
du couple, ni celui du Nomme ou de l'homme procréant. Nous 
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avons affaire à un type de maison rejoignant, par sa dispo-
sition, celle décrite dans Dieu d'Eau mais dont, comme nous 
l'avons déjà dit, l'orientation est différente. L'interpré-
tation symbolique différente (13) également de celle expo-
sée dans Dieu d'Eau, veut que ce type de maison, ginna ou 
maison de famille, représente le Nommo ressuscité, couché 
à plat ventre sur le sol : au nord se trouverait la cuisi-
ne qui est la tête du Nommo. la pièce centrale serait son 
tronc et ses bras, et le vestibule ses Jambes. Outre cela, 
les cinq pièces seraient la représentation des cinq regis-
tres du placenta initial, pourvu de sept articulations 
plus une, reprenant les sept articulations du corps et les 
sept paroles successives dans le processus de la création. 
Qu'il nous soit permis de renvoyer le lecteur à ce qui a 
été dit à propos de l'orientation générale de la maison 
dans un axe allant de l'ouest à l'est, du nombre des pièces 
et de la disposition variable de la maison, pour compren-
dre qu'une fois de plus, nous nous trouvons devant un sym-
bolisme particulier. Comme M.Sriaule et G. Dieterlen , 
dans cet ouvrage, associent étroitement la disposition de 
la maison à une série de signes, le caractère systémati -
que de ces signes et du mouvement de zigzag d'après lequel 
ils se posent,dépendra intimement de la disposition des lo-
caux.Ce que nous savons de la variabilité dans la construc-
tion, nous permet de relativiser par conséquent l'aspect 
systématique et par là, la valeur significative de cet en-
semble de signes. 
Un élément essentiel dans la maison dogon, à en croire M. 
Griaule et G. Dieterlen, serait le poteau central et la 
jarre qui se trouve au pied de ce poteau. Etant donné que 
les poteaux sont alignés en deux rangs comme en témoignent 
les figures 4 et 6, nous nous trouvons dans l'impossibilité 
de déterminer quel est le poteau central et de lui confé-
rer un sens symbolique important. 
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II. La façade de la maison. 
Dann Dieu d'Eau noue apprenons que la façade 
compte huit rangées de dix nichée, représentant "lee huit 
ancêtres et leur descendance nombreuse comme les doigts de 
leurs mains" (14). Nous serions prêts к souscrire à la pos-
sibilité qu'un symbolisme déterminé puisse s'attacher à la 
façade aux quatre-vingts niches, si nous n'avions vu que la 
photographie figurant face à la page 137 dans Dieu d'Eau. 
Cependant, face à la page 73 du même volume, nous comptons 
dans la façade un nombre beaucoup moins élevé de nids d'hi-
rondelle. D'après S.Brasseur, il y aurait six rangées paral-
lèles de niches dans le sens vertical et trois dans le sens 
horizontal de différentes hauteurs et largeurs (15). Le mê-
me auteur spécifie qu'il s'agit là de la façade typique de 
la maison du chef de famille, ginna. Cette remarque est 
confirmée par la photographie qui se trouve dans Organisa-
tion sociale des Dogon. face à la page 320. 
Nous pouvons conclure en disant que les quatre-
vingts niches ne se rencontrent que de façon exceptionnelle. 
Le exil principe présidant, à notre avis, au nombre de ni-
ches est le souci de symmetrie par rapport à la porte et au 
portillon du grenier entouré de chaque c8té d'un nombre é-
gal de lignes verticales de niches. 
Quand ailleurs nous lisons (16) que les quatre-vingts ni-
ches de la façade ont un répondant dans les champs cultivés 
en général, et dans leur prototype mythique en particulier, 
qui aurait compté également quatre-vingts parcelles (17), 
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la valeur de cette association paraît viciée de prime abord 
par ce que nous savons à propos du nombre variable des ni-
ches. Outre cela, le nombre de quatre-vingts parcelles du 
champ primitif est contesté par G.Dieterlen qui fonde une 
théorie mythique élaborée sur soixante parcelles primordia-
les (18). 
Il semble dès lors que l'association de la façade aux par-
celles du champ primitif est pour le moins hasardeuse. En 
ce qui concerne à présent le parallélisme plus vague, éta-
bli entre la façade et les champs cultivés en général, des 
réserves analogues sont à faire : on nous dit (19) que le 
travail des champs se fait selon un mouvement epiralant. 
Nous voyons dès lors difficilement comment on pourrait as-
socier le travail des champs, basé sur un mouvement de spi-
rale,aux lignes verticales de la façade de la maison. L'as-
pect impressioniste et hasardeux des rapprochements effec-
tués à partir de la façade aux quatre-vingts niches nous 
apparaît plus évident encore lorsque nous lisons : 
"Finally, if such a group of habitations is seen from a-
bove or from a height, the fields shining in the sun on 
the one hand and the shadows cast on the earth on the ci-
ther resemble hillocks of cultivated land casting their 
shadows into the hollows. And this is a picture of the 
little family homestead which bears on its façade eighty 
incised lines of shadow separated by bright surfaces" 
(20). 
Et ailleurs : 
"Vu du haut des airs, le village est l'image de la maison 
de l'ancêtre, aux quatre-vingts niches, et de la grande 
couverture des morts, aux carrés noirs et blancs. Les 
constructions forment les pleins de la façade; les cours 
et les abords simulent les creux. Les terrasses luisant 
au Soleil et les ombres portées sur le sol donnent les 
deux couleurs de la couverture. 
Les ruelles courant du nord au sud sont les coutures u-
nissant les bandes" (21). 
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III. Le village. 
La forme générale du village devrait représenter 
soit un ovale pourvu d'une ouverture à un de аев côtés, 
représentant l'oeuf du monde, s'ouvrant sous la poussée des 
cellules germinantes (22), soit un carré imitant la forme 
du champ primordial (23) et se situant par rapport aux qua-^ 
tre points cardinaux (24). Ogotemmeli, de qui émanent ces 
dernières considérations, ajoute aussitôt que cette techni-
que de construction n'est possible qu'en plaine : sur le 
plateau tourmenté et dans les éboulis des falaises, les vil-
lages s'adapteraient au terrain irrégulier (25). G.Brasseur 
est du même avis lorsqu'il écrit : 
"En dehors des considérations de symbolisme, tout ceci 
appai^ît très logique, quoique restant d^s beaucoup de 
cas une vue de l'esprit car les facteurs configura(tion du 
terrain aussi bien que relations sociales apportent de 
profondes retouches. Les villages construits sur éperons 
rocheux sont bien obligés de se conformer à leur orienta-
tion et il ne semble pas que celle-d soit jamais interve-
nue dans le choix de leurs emplacements. Aux Ogol les ro-
chers sur lesquels chacun des deux villages ont pris pla-
ce sont orientés Nord-Sud; il est donc tout à fait normal 
qu'ils s'allongent dans le même sens, mais à Niongono -
on 1'β vu - et dans tous les autres villages piniari, ils 
se plient tout naturellement à la direction générale du 
terrain" (26). 
En continuant le raisonnement tenu par G.Brasseur, il fau-
drait ajouter que dès lors, la plupart des villages se si-
tuant du côté méridional de la falaise, qui se trouve sur 
un axe sud-ouest - nord-est, seront obligatoirement orien-
tés nord-sud, vu le découpage de la falaise par l'érosion. 
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Pig. 12 : Schéma du village d'après GHIAÜLE M., Dieu d'Eau. 
p. 93 ~ 
Les villages des Dogon piniari installés sur l'autre ver-
sant de la falaise, sont orientés dans un autre axe, comme 
vient de le dire G,Brasseur. Il en découle logiquement que 
l'orientation des villages est due non pas à une orienta-
tion mythique,mais avant tout au relief particulier de l'en-
droit. C'est également le relief qui explique la disposi-
tion à l'intérieur du village, de l'abri du conseil ou togu 
na et de la forge. D'après l'organigramme dressé par M.Gri-
aule (fig. 12) et figurant dans Dieu d'Eau, l'organisation 
du village serait à concevoir dans une perspective anthro-
pomorphique. La forge, la place publique avec le togu na 
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constitueraient la tête; les maisons de famille la poitri-
ne; les maisons des femmes menstruées se trouvant à droite 
et à gauche, les mains; les autels de village et la pierre 
à huile lee sexes masculin et féminin; et d'autres autels, 
les pieds. En nous imaginant un tel village installé dans 
la falaise, on se rend compte que l'endroit le plus élevé 
du village est occupé par la forge et le togu na. Que le 
togu na se trouve à l'endroit le plus élevé du village, 
c'est-à-dire au nord, n'est pas étonnant quand nous appre-
nons qu'une de ses fonctions était de servir d'observatoi-
re (27), tourné vers la plaine d'où pouvaient venir les 
assaillants, les Feul. En effet , 
"les villages dogon du plateau adoptent essentiellement 
pour sites les points élevés, non les sonmets ou les en-
droits inaccessibles comme il a pu en être pour leurs 
prédécesseurs les Tellern, mais ceux à partir desquels on 
domine la plaine, et qu'en langage technique on appelle 
les crêtes militaires. Le but est en effet de surveiller 
constamment l'approche d'un ennemi, parer à sa défense 
et sinon s'enfuir assez tôt pour ne pas connaître le 
massacre ou l'esclavage" (28). 
La position du togu na sera dictée par les mêmes considéra-
tions qui présidaient à l'orientation du village dans la 
falaise, c'est-à-dire le relief particulier et les nécessi-
tés militaires. 
Qu'en deuxième lieu la forge se trouve même au-
delà du togu na n'a pas de quoi nous étonner : la position 
des villages dogon dans la falaise aride ne les a pas em-
pêchés de se tourner constamment vers la plaine fertile où 
l'eau était d'ailleurs plus abondante; il est donc logique 
que les forgerons, gens de caste, tenus à l'écart du reste 
du village, se soient installés à cet endroit, bien sûr, 
stratégiquement supérieur, mais moins convoité dans les dé-
marches quotidiennes de la vie normale. 
Une preuve indirecte de ce que nous venons de 
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dire et une réfutation partielle de l'organigramme de К. 
Griaule se dégage de l'organisation d'Ogol-du-Haut, où la 
forge, au lieu de se trouver au nord du village, se trouve 
au sud, soit au nord d'Ogol-du-Bas et entre les deux Ogol. 
2n effet, puisque les gens de caste habitent à l'écart et 
forment parfois des villages entiers, il n'y a rien d'éton-
nant à ce que les forgerons d'Ogol-du-Haut aient rejoint au 
sud ceux d'Ogol-du-Bas. Ceci met également en question 
l'interprétation de M.Criaule selon laquelle les villages 
doubles, comme par exemple Ogol-du-Haut et Ogol-du-Bas, 
s'expliqueraient par le principe de gémelléité (29). Comme 
d'une part le village d'Ogol-du-Haut n'est pas une redupli-
cation exacte du village d'Ogol-du-Bas, et comme pur ail-
leurs la plupart des villages ne sont pas scindés, nous 
croyons que les réalités sociales, jointes aux considéra -
Uons pratiques découlant du relief, sont plus normatives 
pour l'organisation du village que des réflexions d'ordre 
symbolique. 
Il nous reste à ajouter un mot à propos des maisons des 
femmes menstruées. D'après ce que nous venons de dire au 
sujet du togu na et des forgerons, la seule place encore 
disponible pour ces femmes qui devaient se retirer du vil-
lage pour des raisons d'impureté, étaient les abords laté-
raux de celui-ci. 
IV. Les champs. 
D'après M.Criaule, le village se trouve entouré 
tout d'abord de trois champs rituels formant à leur tour 
le noyau de tous les autres champs entourant le village(30). 
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D'après la même Bouree (3l)t ces trois champs rituels se-
raient аввосіез à trois ancêtres mythiques et à trois cul-
tes fondamentaux. 
Il se fait cependant, qu'au cours du dépouillement de tou-
tes les études consacrées aux Dogon et à leur univers my-
thique par M.Griaule et ees collaborateurs, nous n'avons, 
en dehors de ce passage, jamais trouvé d'allusion à trois 
ancêtres; le nombre normal est celui de quatre, huit ou 
seize. Il y aurait également, à en croire ce passage, trois 
cultes fondamentaux. Cependant, dans Masques dogons (32) il 
est spécifié que la religion dogon compte quatre institu-
tions principales : adressées respectivement aux autels des 
ancêtres, aux masques, au Lebe et au Binu. M.Palau Marti 
reprend la même répartition lorsqu'elle résume l'essentiel 
de la religion dogon dans son livre Les Dogon. Nous pouvons 
donc nous étonner à Juste titre des associations contesta-
bles qu'établiraient Іев Dogon autour de leurs trois champs 
rituels. 
Même à propos de ces trois champs il n'y a pas d'unité de 
vues dans l'oeuvre de M.Griaule. En effet, nous y lisons 
(33) que le centre de l'espace cultivé aurait été détermi-
né non par trois champs rituels mais par le point d' impact 
de l'arche du héroa civilisateur. Autour de ce point cen-
tral se seraient réparties huit parcelles attribuées aux 
huit familles primitives. D' après un autre article les 
champs primitifs auraient été au nombre de huit à cause des 
huit graines primordiales (34). Si déjà au niveau de l'oeu-
vre de M.Griaule il semble y avoir certaines contradictions 
dans l'interprétation mythique des champs, la confusion ne 
fait que s'accroître quand noua nous référons à un article 
particulièrement développé qu'a consacré G. Dieterlen au 
partage des terres (35 ) ; un ensemble de mythes t^ès détail-
lés y est présenté et jamais il n'est fait allusion à trois 
468 L'habitat dogon 
champs primitifs associés à trois ancêtres et à trois cul-
tes. 
un autre noyau symbolique est l'organisation du 
travail des champs qui se déroulerait selon un double mou-
vement : la disposition en spirale des champs et le travail 
des parcelles à l'intérieur des champs dans un mouvement de 
va-et-vient évoquant le tissage. On peut se demander, comme 
le remarquent incidemment U. Gnaule et G. Dieterlen (36), 
іапв quelle mesure de tels principes sont susceptibles d'a­
nimer réellement le Dogon cultivateur. Rappelons à cet é-
card que les Dogon habitent un terrain particulièrement ac-
cidenté auquel ils doivent s'adapter pour pouvoir survivre. 
C'est ainsi que les plus petites parcelles seront exploitées 
dans les moindres recoins, que même des terrasses artifici-
elles seront aménagées et que la toute première occupation 
du paysan sera celle de grignoter le maximum de terrain sur 
la nature aride et stérile. Un schéma d'organisation dans 
de telles circonstances est assez surprenant puisqu'il ne 
peut jamais être observé dans la pratique. 
к 
* Ш 
Quelles sont à présent les conclusions qui se dé-
gacent de l'analyse précédente * 
Il s'est avéré que bon nombre de symboles étaient rattachés 
à des configurations particulières, parfois même assez ex-
ceptionnelles, des données matérielles, tels, par exemple, 
l'organisation interne de la maison, la façade et le togu 
na. Il s'en suit logiquement que la particularité des ob-
servations conditionne la valeur du système symbolique dans 
lequel ils sont subsumes; celui-ci s'en trouve hypothéqué. 
Il n'est donc pas possible d'accorder aux symboles une va-
leur plus représentative que n'en ont les phénomènes aux-
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quels ile se rattachent. 
Une autre constatation digne d'intérêt est l'in-
cohérence qui se manifeste к travers les oeuvres de M.Gri-
aule entre les interprétations qu'il propose et qu'il n' a 
pas pris la peine d'accorder. Nous en ignorons les raisons. 
Une question lourde d'implications se pose & propos de l'o-
rigine de ces divergences : comment se fait-il que pendant 
une enquête de plus de trente ans, des résultats aussi con-
tradictoires aient pu apparaître ? La réponse à cette ques-
tion a été amorcée lorsque nous avons attiré l'attention 
sur la particularité des phénomènes avec leur symbolisme 
non moins particulier. Nous croyons en effet, que la seule 
façon plausible d'expliquer ces interprétations trop spé-
ciales est de les imputer au nombre trop restreint d'infor-
mateurs et à la méthode d'enquête suivie. Si M.Criaule é-
tait parti des phénomènes les plus largement répandus et 
des faits sociaux, pour ensuite solliciter les informateurs 
en vue d'une explication cohérente, il aurait sans doute a-
bouti à des résultats moins contradictoires qu' en suivant 
la démarche inverse. Partir du niveau individuel et des as-
sociations qui s'y opèrent en vue de rejoindre une concor-
dance à un niveau plus général est une démarche logiquement 
impossible à effectuer. En s'obstinant dans ce sens, M.Gri-
aule nous a fourni une telle multiplicité de données qu' à 
la rigueur nous pourrions dire, en exagérant sans doute 
quelque peu, qu'il y a autant de systèmes symboliques qu'il 
y a de Dogon. 
Un autre point digne d'intérêt provient d'une 
part de la méthode suivie par M.Griaule telle que nous ve-
nons de la définir, et d'autre part d'un manque d'estime 
pour les données matérielles sous-jacentes à tout système 
idéologique. Nous avons relevé en effet qu'un écart sensi-
ble se manifeste entre les théories mythiques que devraient 
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appliquer lea Dogon et la possibilité pour eux de s'y con-
former. En effet, lea symboles et les mythes ne s'édifient 
pas en l'air maie s'imbriquent de façon intime dans le mi-
lieu phyaique qu'ila permettent de transcender. Une évalua-
tion des elementa idéologiques et de leur signification ne 
peut donc ae faire qu'en déterminant l'impact inévitable du 
contexte matériel; le climat tornde du Mali et le sol ari-
de de la falaise, sujets de préoccupation constante pour 
les Dogon, sont à prendre en considération pour mieux com-
prendre l'originalité de leur civilisation. Malheureusement 
If.Criaule s'est intéressé de façon unilatérale au côté spé-
culatif, ce qui devait entraîner les erreurs que nous avons 
relevées. 
Il nous reste à nous atteler à notre tour à la 
tâche et à déterminer dans la mesure de nos moyens quelques 
éléments symboliques communs à i,ous les Dogon. Pour ce fai-
re, nous nous baserons sur les ouvrages parus avant 1946 
parce que relevant d'une ethnographie plus "objective" que 
les oeuvres parues après cette date. 
Le point que nous voulons élucider est la signification 
symbolique des points cardinaux. 
Un dépouillement systématique des renseignements à notre 
disposition noua a donné des réaultats assez concluants . 
d'un point de vue numérique la plupart des associations 
concernent l'est; viennent ensuite en ordre d'importance le 
sud, le nord et l'ouest. C'est de l'eat que viennent tous 
les éléments fastes de la nature : c'est là que se lève le 
soleil, c'est de là qu'arrive la pluie (37) et avec elle ]a 
fertilité; c'est dans cette direction que l'on tend les é-
pis de mil au moment de la fSte dea semailles et lors de 
l'intronisation du nouvel Hogon (3Θ); avant de passer le 
duge au cou du Hogon, le prêtre totémique se tourne dans 
cette direction (39), comme il l'avait fait au moment de ьа 
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propre Lntronisation (40). C'est sans doute dans ce sene 
qu'il faut interpréter le voyage mythique qu'accomplit cha-
que nuit le serpent Lebe qui vient de l'ouest pour lécher 
le corps du Hogon (41)! le revigorer et assurer ainsi à 
toute la communauté la fertilité désirée. Comme si de l'est 
pouvait venir un ultime remède contre la mort, c'est la fa-
ce tournée dans ce sens qu'on dépose le cadavre de l'homme 
dans l'ossuaire (42); c'est également de l'est que sont 
censés être venus les masques (43) si importants dans les 
rites funéraires. C'est également là qu'une lueur apparaît 
signalant le début du sigi (44). Ce n'est alors pas un ha-
sard que le Grand Masque se penche vers l'orient par-dessus 
le cadavre de l'olubaru (45), homme impur associé de très 
près aux choses de la mort et aux masques. 
Il semble donc bien établi que l'est est un pôle important 
pour la vie cérémonielle canalisant les désirs les plus 
profonds des Dogon. Le fait que la maison serait orientée 
dans le sens ouest-est n'a dès lors plus de quoi nous sur-
prendre, car elle est le foyer de la fertilité où naît et 
croît la vie. L'orientation préférentielle vers le nord, 
comme le prétendait M. Criaule, est donc à exclure; l'on 
s'en rendra d'autant mieux compte en passant en revue les 
connotations de l'axe nord-sud, qui concerne surtout l'âme 
après la mort. L'âme est chassée vers le sud à coups de 
pierres lors de la célébration du dama (46); c'est égale-
ment au sud du village qu'on jette les bris de poterie et 
la houe lorsque, le deuil est clos (47); c'est la région de 
la brousse où rôdent les âmes en peine (48) en attendant 
qu'elles prennent la route vers le nord (49) où se trouve 
le paradis, manga (50). Pour expliquer le voyage de l'âme 
vers le nord (ou plutôt vers le nord-est), l'interprétation 
qu'avance M.Leiris, selon laquelle cette direction est cel-
ce de lia Kecque(5l), n'est pas à rejeter d'office, si nous 
songeons que les notions d'après-vie comportant une puniti-
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tion ou une récompense éventuelle des âmes, est une idée 
empruntée à l'Islam. Quoi qu'il en soit, le sud apparaît 
comme le lieu non hospitalier et aride par e/cellence, la 
brousse, (52), d'où l'âme s'en va vers un séjour définitif; 
situé au nord. 
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CONCLUSION. 
Le moment est venu à présent pour ramasser Іез 
renseignements épars et les amorces de discussion dissémi-
nées dans les différents chapitres constituant la seconde 
partie de ce travail afin d'en dégager une signification 
plus globale. 
Un premier élément à retenir est que la doctrine 
mythique et les applications qui en sont faites par les 
Dogon et dont nous avons tenté d'évaluer le degré d'univo-
cité, relèvent du niveau conscient, c'est-à-dire, qu'elles 
sont imputables telles quelles aux informateurs. L'inter_ 
vention de t'. Gnaule dans leur présentation est minime, 
contrairement en cela à l'analyse qui occupe la première 
partie de ce travail où notre intervention dans l'inter-
prétation proposée a été majeure. Le fait que ICGnaule se 
soit borné, en général,à transcrire les déclarations de ses 
informateurs implique que la seule analyse qui en ait été 
faite - pour autant qu'il y ait lieu de parler d'analyse -
a été laissée aux soins des déclarants.Or, ceux-ci se sont 
prononcés souvent de façon contradictoire et incorrecte; 
le seul moyen d'atteindre la pleine signification de ces 
déclarations était donc d'en chercher le commun dénomma -
teur ou la variante structurale en deçà du niveau de formu-
lation directe.С est ce que nous avons fait dans le premier 
chapitre de la deuxième partie de ce travail.Cela nous per-
mit de retrouver dans certains cas, par exemple, celui du 
Nommo, un parallèle entre ce que les informateurs avaient 
déclaré à K.Gnaule et les résultats de l'analyse empiri-
que que nous avions pratiquée. 
Il découle d'une pareille constatation que les declarati-
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ons des Informateurs peuvent être considérées d'une façon 
générale comme relevant du même substrat que celui qui ani-
me les attitudes inconscientes et non rationalisées,et qui 
est enfoui en deçà de l'investigation intellectuelle. 
Notons toutefois que ce parallèle n'a pu être établi qu'a-
près un double travail de réduction portant d'une part, sur 
l'observation (les ouvrages antérieure à 1940), et d'autre 
part, sur un commun dénominateur dégagé des multiples vari-
antes. 
Ce premier point étant établi, à savoir que les 
déclarations d'informateurs publiées par M.Griaule n'ont 
guère de dimension analytique et ne peuvent avoir que leur 
signification avouée, il nous reste à mieux définir la qua-
lité particulière de cette dernière. 
Dans les chapitres précédents nous nous sommes trouvés em-
mêlés dans une série de spéculations mythiques et symboli-
ques souvent contradictoires. Or, ces contradictions, loin 
de provenir d'utilisations divergentes d'un contenu doctri-
nal donné, sont totalement dépourvues de l'aspect concret 
qui caractérise le mythe lorsqu'il est vécu dans la vie 
quotidienne où les spéculations sont davantage basées sur 
des considérations intéressées que sur un souci de connaî-
tre désintéressé. Si donc les contradictions relevées ne 
proviennait pas de l'engagement du mythe dans la vie quoti-
dienne, peut-être sont-elles la conséquence de cette ab-
sence d'engagement.En effet,pour peu que les spéculations 
n'ont pas à charrier le poids mort d'une existence engagée, 
elles se détachent aisément des limites que leur fixe cet-
te existence quotidienne et vont se teindre de plus en plus 
d'alexandrinisme. Nous sommes convaincus d'ailleurs que lea 
mythes et les symboles dogon pour avoir atteint la comple-
xité et la subtilité que nous leur connaissons ne pouvaient 
ne charger de préoccupations bassement matérielles; aussi 
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Iß caractère éthéré et alambiqué des déclarations des infor-
mateurs était-il proportionnel à la distance qui séparait 
celles-ci de la réalité. Les informateurs pouvaient donc 
se permettre certaines contradictions, celles-ci étant dé-
pourvues d'incidences concrètes. 
Par conséquent, les informations fournies par Oßotemmeli et 
consorts ne peuvent être considérées comme significatives 
qu'au niveau où elles avaient été conçues par eux,à savoir 
celui de la spéculation abstraite. Il serait donc vain et 
contraire à la logique de la démarche suivie par K.Griaule 
et ses informateurs - bien que cette logique n'ait pas été 
ressentie - de vouloir comprendre la vie sociale dans ce 
qu'elle a de concret à travers le spectre du mythe. Qu'une 
telle tentative est dépourvue de sens, découle des confron-
tations auxquelles nous nous sommes livrés dans les chapi-
tres précédents et qui révélaient un écart important entre 
les deux niveaux d'appréciation. En d'autres termes, après 
avoir été livrée aux "armchair anthropologists", voila que 
l'anthropologie connaît également des "armchair informants". 
Mais se pose alors la question : quel est l'inté-
rêt de l'oeuvre de K.Griaule, ou, en d'autres termes, qu' 
est-ce qu'elle nous permet de comprendre ? 
En premier lieu, elle nous permet d'apprécier les 
efforts de compréhension accomplis par quelques individus. 
jîn effet, la doctrine ésotérique est par définition réser-
vée à quelques-uns, ce qui réduit d'office le nombre de 
sources d'information disponibles. En outre, puisque ces 
sources d'information se contredisent et s'excluent mutuel-
lement, la doctrine révélée par les informateurs ne peut 
avoir une existence sociale si ce n'est pour les grands 
principes qui l'animent.Partant d'un substrat implicitement 
admis par les différents "docteurs", chacun d'eux s'est li-
vré à une entreprise mythopoétique qu'il considérait vaia-
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labié surtout pour aoi-même. Par conséquent, ces révé-
lations seront surtout significatives en tant que spé-
culations abstraites ou philosophiques.Elles intéresseront 
dès lors avant tout le philosophe épris de problèmes épis-
témologiques. 
En deuxième lieu, si, comme nous avons l'inten-
tion de le prouver, les exercices d'analyse auxquelles se 
sont livrés les "docteurs" dogon consultés par M.Griaule, 
sont le fait de quelques individus, le caractère philoso-
phique de leur entreprise eut d'autant plus évident. 
En troisième lieu, en admettant provisoirement, 
comme nous venons de le prétendre,que l'oeuvre de M.Griau-
le soit le reflet direct d'une mythopoésie témoignant des 
efforts de compréhension accomplis par quelques-uns, et é-
lucidant de façon détournée quelques poncifs de la civili-
sation dogon, tout le travail d'analyse reste à faire au 
chercheur qui voudrait comprendre les lignes de force de 
la pensée dogon. Il convient cependant, avant de se lancer 
dans une entreprise aussi périlleuse - nous, pour notre part 
nous nous y refusons - les limites dans lesquelles les ré-
sultats d'une telle analyse peuvent être valables. Nous a-
vons ainsi devant nous une série de tâches bien concrètes 
qu'il appartient à la troisième partie du présent travail 
de mener à bien. 
T U 
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Si nous avons intitulé cette troisième partie 
"la pensée des Dogon" et non "la pensée dogon",c'est parce 
qu'en dernière instance nous voulions caractériser l'oeuvre 
de M.Gnaule comme témoignage de l'effort spéculatif accom-
pli par quelques Dogon plutôt que comme reflet d'une maniè-
re de penser largement répandue et typique pour le peuple 
dogon considéré en entier. 
Cependant, avant d'en arriver à établir solidement cette 
idée qui est la conclusion de notre travail, il nous reste 
à parcourir un certain nombre d'étapes qui finiront par 
nous permettre de définir avec précision à la fois les li-
mites en dehors desquelles l'oeuvre de M.Gnaule n'est pas 
valable, et celles à l'intérieur desquelles elle a une va-
leur certaine. 
Concrètement, la démarche que nous allons suivre 
est la suivante : 
Tout d'abord, il faudra déterminer dans quelles 
conditions M. Gnaule a obtentu ses renseignements, car 
c'est de la façon dont 1'enquête a été menée que dépendent 
non seulement la qualité de l'information obtenue, mais 
aussi la signification qu'on peut attribuer à celle-ci. 
Ensuite, nous tâcherons d'établir à quel niveau 
cette signification est perceptible. Nous distinguerons à 
cet effet deux niveaux d'accès : le premier est médiat; 
c'est celui des différentes disciplines humaines.Il s'agi-
ra pour nous d'évaluer dans quelle mesure les informations 
recueillies par t. .Gnaule dans les conditions qui nous se-
rons connues à cette étape de notre étude, peuvent être 
considérées comme significatives, respectivement pour 1' 
anthropologie, la psychologie et l'histoire; le deuxième 
niveau, immédiat et n'exigeant pas d'évaluation préalable 
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de l'information recueillie, concerne les rapports entre 
les spéculations des Dogon et la philosophie. En effet, il 
n'y a que le philosophe, orienté qu'il est vers une compré-
hension de tout ce qui peut lui révéler l'homme, qui puisse 
se pencher avec un intérêt égal sur tous les phénomènes hu-
mains sans distinction et sans être retenu par les préjugés 
méthodologiques propres aux sciences humaines. 
Qu'il nous soit permis, à titre d'exemple, d'es-
quisser le problème qui se pose au niveau de l'anthropolo-
gie où les spéculations conscientes des informateurs sont 
particulièrement difficiles à interpréter. Le but de l'an-
thropologie étant de parvenir à la compréhension de ce qui 
est constitutif des différentes cultures et d' en dégager des 
schemes universalisables, cette discipline cherche à appuyer 
sa démarche sur un matériel représentatif de ce qui est 
particulier à la culture qu'elle étudie. Or, les renseigne-
ments fournis par K.Griaule ne permettent pas de savoir d' 
emblée dans quelle mesure nous avons à faire à un comporte-
ment idéal ou réel, individuel ou social. 
Pour élucider les rapports que ces informations 
peuvent avoir, ou, d'après M.Griaule, sont censés avoir, 
avec l'anthropologie et avec les différentes sciences hu-
maines, nous commenterons les déclarations explicites qu'il 
a faites à ce propos, ainsi que quelques prises de position 
que nous avons jugées particulièrement révélatrices. Cette 
façon de procéder nous renseigne non seulement au sujet des 
rapports que nous voulons éclairer, mais présente en outre 
l'avantage de nous instruire sur l'affinement des connais-
sances théoriques de M.Griaule et sur le degré de conscien-
ce qu'il avait des implications diverses des interpréta-
tions diverses qu'il proposait. 
С Н А Р І Т Я Е I 
M.GRIAULE SUR LE TERRAIN. 
I. L'ethnologue 
A. Sa formation scientifique, 
B. Sa personnalité, 
C. Ses préjugés, 
II. L'équipe ethnologique 
A. L'équipe hétérogène, 
B. L'équipe métropolitaine, 
III. Les circonstances de l'enquête, 
A. Sa localisation, 
B. Sa durée, 
IV. L'enquête proprement dite, 
A. La volonté de secret, 
B. La technique interrogatoire, 
C. Les informateurs, 
D. Les recoupements, 
V. Les points de repère de l'enquête, 
A. Les ustensiles et accessoires, 
B. Les comportements institués, 
VI. Le résultat de l'enquête : 
le savoir des Dogon. 
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Dans ce chapitre nous étudierons de près la fa-
çon dont M.Griaule a procédé dans ses recherches sur le 
terrain. Nous nous pencherons sur les différents facteurs 
qui ont conditionné son travail d'enquête, à commencer par 
les interférences de la personne du chercheur et l'in-
fluence exercée par le cadre général dans lequel se sont 
déroulées ses recherches (le travail en équipe,la durée et 
la localisation dee enquêtes); ensuite nous nous intéres-
serons à l'enquête proprement dite et plus particulière-
ment aux techniques de questionnement et de recoupement 
employées et l'attitude correspondante des Dogon.En exami-
nant l'utilisation que fait K.Griaule des points de repère 
de l'enquête (les données matérielles et les comportements 
institués), nous essayerons de déterminer l'orientation 
générale des recherches de M.Griaule et la valeur des ré-
sultats obtenus. 
Le lecteur se sera rendu compte que ce chapitre 
est d'importance capitale dans la démarche générale de no-
tre exposé. En effet, il rend tangible ce qu'il y a de 
particulier dans la façon de procéder de M.Griaule et ce 
en quoi elle se différencie de l'approche anthropologique 
qui a été la nôtre dans la première partie de ce travail; 
il apporte une réponse concrète aux questions et aux hypo-
thèses formulées dans la seconde partie de notre exposé 
à l'occasion des contradictions et des divergences re-
levées; il fournit également un fondement concret aux ré-
flexions théoriques qui composent cette troisième partie 
et à l'appréciation finale qui clôture le tout. 
4 86 t.'.Griaule sur le terrain 
I.L'ETHTOLOGUE. 
L'étude d'une civilisation étrangère, surtout si 
cette étude se fait par le biais de contacts humains, com-
me c'est le cas pour l'ethnologie, met en cause toute la 
personne du chercheur qui, par le contact intime et prolon-
gé avec des conceptions et des formes de vie autres que les 
siennes, sera amené à réagir au dépaysement qu'il s'impose 
et à analyser ses réactions. Disons que le moment dialecti-
que constitutif de l'ethnologie résidera précisément dans 
l'impact d'une réalité étrangère que le substrat culturel 
et individuel de la personne de l'enquêteur. La qualité du 
travail qu'il effectuera sera donc liée intimement à la 
sensibilité et aux moyens de contrôle dont il dispose pour 
analyser et exploiter les réactions de cette sensibilité, 
ceci en vue d'une démarche plus systématique dans l'éluci-
dât i on de ce qui lui a paru particulier dans la réalité à 
laquelle il a été confronté. 
Ce paragraphe vise à reconstituer le substrat per-
sonnel et culturel d'un ethnologue, M.Griaule, par la façon 
dont il a réagi face à la réalité ethnographique propre aux 
Dogon. Le substrat que nous voulons éclairer peut se scin-
der en trois grandes parties : la formation scientifique 
reçue par le chercheur, le type de personnalité qui était 
le sien et les préjugés qui sont venus s'y greffer. 
A. Sa formation scientifique. 
Ce qui frappe teut d'abord en lisant, par exemple 
Pieu d'Eau, c'est le ton exalté, le vocabulaire recherché, 
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les métaphores appuyées, l'imagerie poétique, témoins d'u-
ne intention littéraire, désireuse de faire paraître ce 
qu'il y a de particulier, d'exotique et d'émouvant dans la 
vie d'un village dogon. A titre d'exemple nous citons deux 
passages se rapportant respectivement au sacrifice et aux 
champs : 
"Le long des parois, des bâtes mouraient tout au long de 
l'année, aux époques prévues. Toutes perdaient leur sang 
pour des liaisons avec le ciel que les hommes s'obsti-
naient à entretenir. Les poulets le versaient la tête 
pendante, ailes écartées, pattes retenues par la poigne 
solide de l'égorgeur. Les moutons étaient passés à bout 
de bras, pantelants, aux hommes du haut des terrasses, 
pour être brandis au-dessus des frontons ferrés de cro-
chets et d'enclumes en bras de croix. Les moutons bre-
douillaient leur sang par leur plaie remplie de bulles, 
et les flots coulaient sur les façades en traînées ga-
rances qui tournaient au brun, comme un fer passe de 1' 
incandescence au sombre" (1). 
"Au-dessus de la tête de l'Européen et de Koguera, les 
grappes de mil violâtres se détachaient sur le plomb du 
ciel. Ils traversaient un champ d'épis lourds, haut 
brandis,immobiles à la brise. Quand le mil est mal venu, 
clairsemé, si ses épis sont légers, il s'agite aux moin-
dres souffles et bruits.Les champs maigres sont sonores. 
Au contraire le champ de l'abondance pèse dans le vent 
et s'offre au silence" (2). 
A en croire M.Griaule, le style littéraire ferait partie 
de la technique d'exposition de l'ethnologue qui, plutôt 
que d'ennuyer le lecteur par une série de détails descrip-
tifs, vise à restituer l'atmosphère qui lui a semblé enve-
lopper les événements observés. 
Voici comment, d'après M.Griaule, se poserait au rédac-
teur d'un ouvrage ethnologique le problème de l'exposition: 
"Un embarras fréquent qu'éprouve le rédacteur sera dans 
le choix qu'il devra faire d'exposer le fait vu (ou ap-
pris par ouï-dire) ou sa norme, c'est-à-dire la vue sup-
posée claire des faits essentiels et constants de 1' in-
stitution. Les deux procédés ont leurs avantages et leurs 
inconvénients qui sont examinés ci-aprèe. 
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Certes il est intéressant, souvent même indispensable, de 
présenter au lecteur les faits dans leurs détails mêmes. 
L'exposé gagne ainsi de certitude et en vie. Il a une va-
leur historique directe, l'écrivain ne s'interposant que 
pour un minimum d'élaboration. Il ne digère par pour le 
lecteur qu'il laisse plus libre sans opérer de choix dans 
le document. Inversement, du point de vue de l'atmosphère 
dans laquelle se sont déroulés les faits, l'écrivain a le 
loisir d'introduire des impressions, des incidents subjec-
tifs qui seront des plus utiles. C'est qu'en effet, s'il 
s'agit d'un rite, par exemple, cette activité toujours 
spectaculaire comporte une gesticulation et une formula-
tion obéissant à des règles esthétiques diffuses, provo-
quant des réactions esthétiques précises.Il ne serait рае 
exact de reproduire, même très fidèlement, cette gesticu-
lation et cette formulation sans leur rendre par les 
moyens également esthétiques leur aspect réel. Cette for-
me de description d'une société s'adressera donc à la sen-
sibilité du lecteur autant qu'à son intelligence. 
On se trouve donc placé devant deux nécessités contradic-
toires. L'écrivain doit disparaître quand il s'agit d'ex-
poser la marche d'un rite, et d'autre part il devra faire 
appel à toutes les ressources de sa personnalité pour ren-
dre l'atmosphère de ce rite. Dans le premier cas, il em-
ploiera un style froid,voire plat; il sacrifiera tout ef-
fet littéraire à la précision. Il devrait s'inspirer du 
Code civil ou de l'article d'encyclopédie. Dana le cas où 
il tient ses renseignements d'une déposition d'informa-
teurs ou d'une formulation d'acteurs,il s'en tiendra à la 
traduction littérale, sa langue n'étant alors qu'un pis-
aller, un instrument, et non le but qui doit retenir 
l'oeil. 
Dans le second cas, il devra être bon littérateur. Il se 
tirera de cette situation embarrassante par un artifice 
matériel d'exposition en mettant le lecteur à même de 
faire le départ entre ce qui est proprement indigène et 
ce qu'il doit à la pensée subjective de l'auteur" (3). 
Le style littéraire adopté par M.Griaule est ce-
pendant plus qu'une technique d'exposition et un maniérisme 
superficiel, analogue à celui de B.Malinowski - chez qui il 
s'agissait d'une imitation de G.H.Prazer, mais qui ne por-
tait certes pas atteinte aux qualités rigoureuses et à l'o-
riginalité de son oeuvre - mais d'un épiphénomène d'une 
tournure d'esprit proprement "littéraire",à l'affût de l'im-
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pression fugage, vibrant par sympathie et cherchant dans le 
raffinement de l'expression la traduction de l'unicité de 
l'expérience rare recherchée pour elle-même.En effet, lors-
que M.Griaule écrit,après avoir été instruit par Ogotemmeli 
dans le totémisme dogon, que 
"Derrière chaque homme qu'il rencontrait dans lee ruel-
les, il croyait voir les ombres de la huitième partie des 
règnes animés" (4), 
il a opté décidemment pour une attitude tendant à vivre de 
l'intérieur les conceptions qui lui sont proposées.La cita-
tion suivante illustrera encore davantage le parti qu'il a 
pris dans la compréhension de la culture dogon : 
"L'Européen, personnellement, s'accomodait fort bien de 
toutes ces représentations,de toutes ces modalités de ma-
nipulations de l'invisible par les hommes, des hommes par 
l'invisible. Mais il songeait à ceux qui, de l'extérieur, 
auraient un jour la curiosité d'étudier la métaphysique 
des Dogon et chaque fois qu'il en avait l'occasion,il je-
tait quelques impedimenta dans les exposés où l'aveugle 
brassait l'univers" (5). 
Cette volonté de se mettre au diapason des informateurs sup-
pose de la part de celui qui s'y essaie une forte dose de 
suggestibilité et de mysticisme, capables d'éveiller chez 
lui la sensation d'avoir quitté son propre point de vue pour 
être déporté dans la perception du monde qui est celle de 
son interlocuteur. Voici un texte particulièrement éloquent 
à cet égard : 
"A la voix sourde 1'Ogotemmeli,la misère du grenier aban-
donné s'animait,aidée par le soleil tombant qui défonçait 
l'ouest,au delà des gorges d'I. Ses parois devenaient ro-
sâtres et réverbaient des lueurs sur les plans de grès et 
les pailles du fumier. Coiffant la terrasse, une boîte 
d'oseille amarante se dressait comme un feu. L'instant 
s'avançait où les Ogol du Haut et du Bas allaient flamber 
de tous leurs torchis occidentaux. L'édifice participait 
aux débauches de lumières de toute sa surface visible. 
Dans son ombre intérieure revivaient les prodiges" (6). 
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Seulement, l'on peut se demander si une telle tentative est 
théoriquement possible, et si, dans la pratique, elle n'est 
en fait autre chose qu'un subjectivisme outré et essentiel-
lement contestable. Sans doute n'y a-t-il pour moyen terme 
entre le subjectivisme et son opposé, l'empirisme, qu'une 
dialectique subtile, allant de l'un à l'autre sans jamais 
s'attarder ni à l'un, ni à l'autre, dans une espèce de 
"cross-fertilization". Or, à nous interroger au sujet de 
cette dialectique dans l'oeuvre de Y. Griaule, et plus en 
particulier, au sujet du pôle empirique de 1' ambivalence 
évoquée, nous sommes amenés à conclure que celui-ci est 
particulièrement absent, ce qui compromet d'office l'exis-
tence de la dialectique que nous avons jugée essentielle à 
la démarche ethnologique. En effet, - nous aurons à y reve-
nir ultérieurement - M.Griaule sacrifie sa tentative de pé-
nétration dans la mentalité de ses interlocuteurs non seu-
lement l'outillage scientifique dont il était pourvu, mais 
encore son bagage culturel. Dans ces conditions la disponi-
bilité de coeur et d'esprit qu'il affecte n'est guère con-
trebalancée par la suspicion critique et les exigences réa-
listes de la mentalité empirique, ce qui a eu pour consé-
quence que la compréhension riche et modulée que pouvait a-
voir M.Griaule de la mentalité dogon, s'est trouvée sans 
cesse, vu son manque de dimension analytique, et critique, 
menacée par la crédulité et la superficialità. 
Si donc nous avons qualifié l'attitude de M.Gri-
aule comme étant spécifiquement littéraire, nous avions en 
vue cette approche particulière à l'homme de lettres qui 
prétend respecter le phénomène donné et ne vibrer qu'aux 
consonances qlie l'oeuvre évoque chez lui; une telle dispo-
sition de l'esprit répugne à la technicité et aux procédés 
rigoureux d'analyse en prenant pour guide l'intention plu-
tôt que la méthode.Que nous trouvions,transposés au plan de 
l'ethnologie cette démarche purement littéraire, n'est pas 
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tellement étonnant de la part de T'.Griaule, puisqu'avant d' 
obtenir eon doctorat en ethnologie il fut diplômé en Let-
tree et remporta même un prix littéraire, le prix Gringoire 
(cfr introduction : la vie et l'oeuvre de Marcel Gnaule). 
Concrètement, la tournure d'esprit de tr'.Griaule devait le 
porter plein de sympathie et de confiance vers lee Dogon, 
mais, puisqu'elle ne se prémunissait pas contre ce que la 
réalité pouvait y apporter comme nuances, elle en est de-
meurée au stade de la complaisance narcissique sans attein-
dre le niveau de ce qu'il convient d'appeler connaissance. 
B. La personnalité de M.Criaule. 
Il est incontestable que la formation littéraire 
de №. Griaule, pour avoir pu se manifester comme elle l'a 
fait, a dû venir se greffer sur un tempérament qui lui é-
tait connaturel. Mous l'avons dit dans notre introduction 
biographique, M.Griaule était d'un enthousiasme facile et 
s'enflaminait aisément. Son vocabulaire et son style hyper-
boliques en témoignent abondamment. Ce n'est donc pas uni-
quement dans sa production scientifique que nous devons 
nous attendre à trouver les répercussions de son tempéra-
ment chaleureux, dans ses rapports humains également il a-
vait la faculté de susciter l'enthousiasme et de communi-
quer son ardeur. Pour avoir pu, comme il l'a fait, préparer 
et mettre à exécution en deux ans de temps, un projet d'en-
vergure comme celui de l'expédition Oakar-Djibouti, pour y 
avoir intéressé le nombre de chercheurs qu'il jugeait indis-
pensable à l'entreprise, pour avoir obtenu le soutien maté-
riel et financier des nombreuses institutions qui rendirent 
l'expédition possible, il devait disposer d'un charme et 
d'une chaleur peu communs. En outre, s'il a pu maintenir 
492 M.Griaule sur le terrain 
pendant lee cinq premieree missions Criaule une certaine co-
hésion dans son équipe composée d'un grand nombre de femmes, 
il devait, certes, avoir une bonne dose d'entregent. En ce 
qui concerne ses rapports avec les DoRon, et plus en parti-
culier avec Ogotemmeli, ils étaient empreints d'affection et 
d'une révérence et admiration que nous jugerions sans doute 
excessives. 
Emporté, enthousiaste et enthousiasmant, habile et 
plein d'intuition et de ressources dans ses préoccupations 
immédiates, il n'est pas étonnant qu'avec un tel tempérament 
M.Criaule ait eu quelque difficulté à se plier continuelle-
ment aux exigences rigides de l'empirisme et à se préoccuper 
de méthodologie. lies chapitres suivants où nous étudie-
rons les rapports de l'oeuvre de V. Griaule avec les 
différentes disciplines montreront à quel point la ré-
flexion théorique sur des questions d'ordre méthodologique 
lui étaient étrangères. Le simple fait, d'ailleurs, que les 
travaux d'après 1946 n'aient pas reçu en dix ans de temps un 
fondement théorique, montre que son ardeur préférait se dé-
penser ailleurs que dans la spéculation, tiiême le cours d'e-
thnographie qu'il donna à la Sorbonne est avant tout orienté 
vers la pratique. Cette préoccupation pour la pratique, il-
lustrée de façon si brillante pas I.'asques dosons, n'a jamais 
sollicité une réflexion théorique systématique en prolonge-
ment avec elle. Kous sommes donc enclins à considérer M.Cri-
aule comme appartenant à un type de personnalité puisant au 
contact avec le réel les assurances que d'autres cherchent 
dans la réflexion et la cohésion intérieure.D'une telle con-
sidération il suit logiquement, et notre étude l'a am-
plement prouvé,que si l'habilité de K.Criaule sur le ter-
rain était grande, les capacités de raisonnement qui par la 
suite devaient distiller les renseignements obtenus en une 
version cohérente étaient plutôt faibles.L'absence d'exploi-
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tatior iee données fournies dans son oeuvre, les incohéren-
ces de raisonnement, l'absence de pertinence théorique de 
ses indications pratiques et le désaveu des théories é-
hauchées par les renseignements pratiques montrent que M. 
ГгГіаи1е,еп practicien consommé,non seulement avait difficile 
à mener une réflexion théorique soutenue, mais encore ne se 
détachait que rarement de son expérience immédiate pour la 
transcender et l'exploiter. Tant que, dans ce que nous 
appelions la première partie de son oeuvre,il avait une mé-
thode éprouvée à portée de main, il s'est montré appliqué 
et son travail a été fécond, maie, quand il s'agissait pour 
lui de développer sa propre méthode, il n'y était plus et 
pour autant qu'il s'y soit essayé,il n'a fait que e'embrouil-
.er dans les répercussions théoriques que pouvaient avoir 
.es découvertes qu'il croyait avoir faites. 
С Ses préjugés. 
Les fortes sympathies que pouvait ressentir M.Gri-
aule, tout en étant d'indispensables atouts dans la réalisa-
tion de ses projets pouvaient néanmoins porter préjudice à 
La qualité de son oeuvre qui,pour garder son caractère scien-
tifique, devait observer une certaine distance par rapport 
à la réalité observée. Or, la sympathie que M. Griaule é-
prouvait pour les Dogon, très tangible dans Dieu d'Eau, é-
tait telle qu'il préférait carrément abdiquer ses vues 
devant ceux de Ogotemmeli; en effet, écrit-il "il (l'Eu-
ropéen) ne prenait jamais grand intérêt à ses propres 
spéculations" (7). Cet effacement et cette disponibilité 
complets, tout en étant incompatibles avec le recul 
qu'exige le caractère analytique que l'on suppose dans toute 
oeuvre de science, à moins qu'elle soit pamphlétaire, se ré-
vèlent être inspirés par une certaine volonté d'auto-dépré-
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d a t i o n : 
"Il (le Nazaréen) était aussi placé devant des identités 
inacceptables pour un Blanc, un boh Blanc moyen raison-
nant. Et il se sentait agréablement humilié en entendant 
son interlocuteur faire du feu et de l'eau des complé-
ments et non des contraires" (Θ). 
Cette auto-dépréciation s'étend aux autres Européens qui, 
comme lui, s'intéressent aux idées africaines : 
"Il pensait aussi que seules importaient les idées et re-
présentations qui tournaient dans la tête de son presti-
gieux informateur et que les siennes propres, pas plus 
que celles des spéculateurs d'occident, n'avaient d'in-
térêt" (9). 
Ce mépris qu'affiche H.Griaule pour lui-même et l'Europe 
et qui est la contre-partie de sa négrophilie semble faire 
partie d'un procès de culpabilisation qui se rencontre as-
sez fréquemment chez les ressortissants des peuples colo-
nisateurs vis-à-vis de leurs colonisés. Surpris de décou-
vrir chez ces derniers des qualités humaines et des condi-
tions de vie parfois pénibles, ils se sentent mis en cause 
et veulent se racheter par une sympathie qui tourne vite à 
la dévotion et à la flagornerie comme en témoigne le texte 
suivant : 
"A songer à ces incompréhensions volontaires, à ces re-
fus de connaître, le Blanc, devant l'aveugle courtois 
qu'il allait quitter le lendemain éprouvait quelque hon-
te. Il eût voulu exprimer son hommage à cet homme privé 
de lumière et dont la parole était lumière, selon son 
dire. 
Il eût voulu s'excuser pour tous les mépris d'Euro-
pe et d'Amérique, pour toutes les ignorances" (10). 
Dans cette entreprise de rachat collectif et individuel, H. 
Griaule a été amené à exalter les mérites de la civilisa-
tion dogon qui aurait donné le jour à une philosophie, 
mieux, & une métaphysique et à une ontologie susceptibles 
d'éclairer les "propos enfantine" des Méditerranéens sur 
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les "signes abracadabrants" (11) du zodiaque. 
La sérénité d'esprit indispensable à une évaluation criti-
que des limites aussi bien que des mérites de la pensée do-
gon, a fait défaut à M.Griaule. Et plutSt que de solliciter 
l'intérêt pour ce peuple minuscule, il a desservi sa propre 
cause par un enthousiasme intempestif et immodéré. 
II. L'EQUIPE ETHNOLOGIQUE. 
Après avoir évalué l'importance des divers aspects 
de la personnalité de M.Griaule et leur incidence sur le 
travail ethnographique qu'il a effectué, il nous reste à 
étudier de plus près certaines de ses techniques et de ses 
idées concernant le travail sur le terrain. Il s'agit, en 
1'occurence de l'enquête menée par une équipe polyvalente, 
composée de spécialistes appartenant à des disciplines 
différentes et susceptibles de venir en aide à l'ethnologue 
dans sa tâche complexe qui est d'explorer les moindres re-
coins de la socic'té à laquelle il s'intéresse. Cette équipe 
diversifiée serait, dans les meilleures circonstances, as-
sistée par un deuxième groupe installé dans la métropole; 
ce deuxième groupe effectuerait une certaine centralisa-
tion et un premier tri des renseignements obtenus par l'a-
vant-garde ethnographique qui évolue sur le terrain et 
pourrait manquer à la fois de recul et de temps pour digé-
rer la diversité des données qu'elle recueille. 
Nous étudierons successivement ces deux nouveautés dans la 
technique de 1'enquête ethnographique. 
A. L'équipe hétérogène. 
Les idées émises à ce sujet par M.Griaule, et réa-
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Usées à des degrés variables pendant son travail en Afri-
que, consistant à faire prospecter le terrain par une équi-
pe diversifiée, composée de spécialistes appartenant à des 
disciplines différentes, n'ont pas été d'une parfaite nou-
veauté : que l'on se souvienne de l'expédition de Torres 
Straits. Bien que dans beaucoup de cas l'anthropologue ait 
continué à effectuer son travail en solitaire, la formule 
préconisée par U.Griaule semble gagner de plus en plus de 
terrain. Voici comment il conçoit l'équipe ethnologique : 
"L'équipe doit donc être hétérogène dans sa formation, 
homogène quant à son but : pour constituer une documenta-
tion complète et honnête, elle unira des travailleurs 
qui considèrent le même objet sous des angles différents 
et qui lient leurs observations les unes aux autres. Ain-
si une équipe composée d'un historien des religions, d' 
un linguiste, d'un naturaliste et d'un médecin donnera 
d'excellents résultats si le naturaliste porte une partie 
de son effort sur les noms vemaculaires, les usages et 
croyances relatifs aux animaux et aux plantes, si le mé-
decin s'intéresse aux représentations auxquelles donnent 
lieu les maladies, aux méthodes indigènes de traitement, 
si l'historien des religions signale à ses co-équipiers 
les animaux ou plantes servant au culte, les cas patholo-
giques que présentent les agents de certains cultes,et le 
linguiste étudie et vérifie les vocabulaires et les 
textes recueillis par tous. Au contraire, les résultats 
seraient disparates du point de vue ethnographique si le 
naturaliste ne s'intéressait qu'à son herbier et le mé-
decin à son diagnostic. 
Dans l'hypothèse d'un bon fonctionnement, les spécialis-
tes d'une équipe feront oeuvre utile de deux façons : 
- chacun d'eux dotera sa propre science d'apports nouveaux 
et originaux; 
- il appliquera ses méthodes à l'étude ethnographique d' 
ensemble, ce qui augmentera la qualité des résultats. 
L'idéal serait de composer une équipe d'éléments spécia-
lisés qui, dèe l'origine de leur formation, se seraient 
déjà intéressés aux problèmes humains, 
La composition de l'équipe variera avec le but de la re-
cherche. Son personnel devra comprendre une majorité ap-
partenant à la discipline centrale : ainsi, il est évi-
dent que pour des études religieuses, il y a intérêt à ce 
que le personnel soit composé surtout d'historients des r»-
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llgions. Un juriste et un psychologue seront utiles dans 
ce cas, les questions de droit étant souvent mêlées aux 
croyances religieuses dont les principes fondamentaux 
sont toujours en rapport avec la notion de personne. 
Four des recherches axées sur la technologie, la présen-
ce de spécialistes des grandes branches de l'activité se-
ra nécessaire : chasse, pêche, agriculture, transports 
(terrestres, fluviaux, maritimes), métiers divers. Un ju-
riste sera également utile pour l'établissement des sta-
tuts des castes par exemple. Un mythographe s'intéresse-
ra à l'origine des différentes techniques. 
Quel que soit le but poursuivi, un linguiste est indis-
pensable" (12). 
Il est incontestable que, comparé au travail réduit que 
parvient à abattre l'anthropologue isolé et solitaire, ce-
lui qu'on pourrait accomplir en équipe accroîtrait énormé-
ment les possibilités d'investigation. A ce propos A.I. Ri-
chards (13) fait remarquer que M.Griaule, qui était en me-
sure de s'entretenir pendant 32 jours avec Ogotemmeli était, 
certes, un bienheureux : à cause des exigences multiples 
de l'enquête et du temps réduit dont elle disposait pendant 
sa présence sur le terrain, elle avait été dans l'impossi-
bilité de s'intéresser plus particulièrement au symbolisme, 
à plus forte raison aux révélations d'un seul informateur. 
La présence simultanée de plusieurs personnes sur le ter-
rain a donc non seulement l'avantage de permettre des spé-
cialisations relatives, elle rend également une réparti-
tion du travail possible, lorsqu' il s' agit, par exemple, 
d'assister à une cérémonie religieuse complexe qui se dé-
roule à différents endroits en même temps.Dans de tels cas, 
l'anthropologue solitaire doit parfois souhaiter ardemment 
de disposer du don de bilocation. D'autre part, les exigen-
ces concrètes de vérification et de récolte de renseigne-
ments accessoires mais indispensables & l'image globale de 
la société étudiée, par exemple,des relevés démographiques, 
peuvent prélever beaucoup du temps si précieux imparti au 
chercheur solitaire.Une aide lui serait dans сев cas indis-
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cutablement bienvenue. Il en est de même pour l'identifica-
tion de plantes, d'animaux, de maladies, etc. où les compé-
tences parfois réduites de l'anthropologue peuvent parfois 
gêner. Nous pensons ici à un cas bien concret qui s'est pré-
senté à l'équipe Cnaule : un animal que 1' on prenait 
longtemps pour un chacal ou Thos aureus se révéla finalement 
être le renard pâle ou vulpes pallida. Bref, le travail en 
équipe laisse au chercheur le loisir de se déplacer et de 
з'intéresser aux problèmes qui le tentent. 
Cette facon de procéder à l'enquête a sans contes-
te de nombreux avantages, comme l'on peut s'en rendre comp-
te. Cependant, elle comporte de sérieux désavantages qui 
sont, peut-être, tout aussi importants que les avantages 
que l'on pouvait en escompter. En effet, envoyer sur le 
terrain une équipe reste une entreprise coûteuse malgré le 
pain de temps obtenu par les efforts cumulatifs des divers 
membres de l'équipe. Nous voyons difficilement comment 
"la présence de spécialistes des grandes branches de l'ac-
tivité matérielle (...) : chasse, pêche, agriculture, 
transports (terrestres, fluviaux, maritimes), métiers di-
vers" (14) 
neut se justifier dans une enquête intensive auprès d'un peu-
ple; en outre, nous imaginons avec peine l'intérêt spécifi-
que de leur recherche pour l'anthropologie. La présence du 
naturaliste et du médecin se conçoit plus aisément : un in-
ventaire botanique et zoologique de même qu'une étude des 
maladies endémiques et de la pharmacopée indigène apporte-
rait des renseignements intéressants, par exemple, sur l'é-
cologie et les systèmes de classification. Cependant, si 1' 
utilité de certains spécialistes ne peut faire de doute,des 
considérations d'ordre pratique nous empêchent d'opter sans 
réserves pour le travail accompli en équipe, si ce n'est u-
ne équipe composée d'anthropologues. En effet,sera-t-il pos-
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sible aux epécialistee respectifs de в'entendre sur les me­
thodes de travail et le but de la recherche ? S'il est 
vrai qu'un anthropologue éprouve des difficultés certaines à 
s'insérer sans heurts dans la vie du village où il a instal-
lé son quartier général, qu'en sera-t-il alors d'une équi-
pe d'une dizaine de personnes ? Est-ce que cette présence eu-
ropéenne massive ne va pas entraver le travail d'observation, 
dans la mesure où le village sera profondément perturbé et 
perdra une grande partie de sa spontanéité, intimidé qu'il 
sera par la présence indiscrète de ces étrangers ? 
A côté de ces objections d'ordre pratique que nous 
émettons à l'encontre du travail en équipe, il y en a, d'or-
dre théorique, qui ne sont pas moins accablantes. 
Si, comme le prétend M.Griaule, le mythe est la clé de voûté 
du phénomène total qu'est la culture, les spécialistes dont 
l'aide a été invoquée devront abdiquer la perspective empi-
rique qui est la leur pour orienter leurs recherches en 
fonction d'impératifs culturels particuliers. Or, est-ce 
qu'ils sont en mesure d'opérer une telle conversion et cela 
encore à partir de la place périphérique qu'ils occupent 
dans le travail d'enquête ? 
Si, comme noue l'exposions plus haut, le travail ethnologi-
que est une dialectique, qui transcende l'intuition et la 
méthode, seul un individu sera capable de faire sans cesse 
le va-et-vient du trial and error qu'implique nécessaire-
ment l'édification, et la vérification d'hypothèses en vue 
d'une interprétation globale. D'autre part, les cloisonne-
ments que la science occidentale a élevés dans l'observation 
du réel - en fonction desquels existent d'ailleurs les dif-
férentes disciplines scientifiques - ne correspondent pas à 
la façon dont les autochtones organisent et classent leur ti-
ni vers; comment les différents hommes de science pourront-
ils, chacun pour soi, et tous ensemble abdiquer la méthode-
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logie particulière qui est la leur et a fait d'eux des spé-
cialistes, en fonction d'une vision qu'ils ont difficile 
à comprendre, voire à connaître ' 
Qu'il nous soit permis de conclure nos réflexions critiques 
par un exemple concret ι comment expliquer qu'un diction­
naire dogon n'a été publié que très récemment, alors que 
les recherches chez les Dogon ont débuté en 1931 , ou que 
parmi les membres de l'équipe Criaule n'ait pas figuré de 
soiologue * 
Il est évident que l'application judicieuse de la formule 
préconisée par M.Griaule pose certains problèmes. 
B. L'équipe métropolitaine. 
Une deuxième innovation de H. Gnaule en matière 
ethnographique consiste en l'action combinée de deux équipes, 
l'une sur le terrain, l'autre dans la métropole et chargée 
d'un dépouillement provisoire des renseignements que lui 
font parvenir les chercheurs sur le terrain : 
"Une expédition ethnographique bien comprise se compose de 
deux équipes : la première se rend sur le terrain pour s'y 
livrer à la recherche proprement dite. La seconde est éta-
blie dans la métropole et centralise les documents re-
cueillis. Les très grandes lignes des travaux de la pre-
mière viennent d'être décrites. Ceux de la seconde seront 
une sorte d'enquête du second degré dont la base sera for-
mée par les documents provenant de la première. La docu-
mentation se constitue en effet par fragments. Les élé-
ments en surgissent souvent au hasard. On obtient parfois 
la représentation (qui explique un rite) avant ce rite : 
on assiste au début et à la fin d'une pratique longtemps 
avant de connaître la partie centrale qui peut être essen-
tielle. Il faut associer cet ensemble disparate, faire un 
bâti pour repérer les vides" (15). 
Nous ne croyons pas que M. Gnaule ait appliqué cette me-
thode de façon suivie si ce n'est dans le cas de 1' expédi-
tion Dakar-Djiboati, où l'équipe prospectante av^it besoin 
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d'un poste de relais vers où acheminer les pièces récoltées 
et les films exposés. L'utilité de l'équipe métropolitaine 
consistera non seulement à fournir à l'expédition l'appui lo-
gistique indispensable mais également et surtout à lui ser-
vir d'instance critique; les enquSteurs risquent en effet de 
se noyer dans le flot de renseignements qu'ils recueillent ou 
de s'enfermer dans une perspective trop immédiate et limitée 
dont l'oeil critique et distant de la métropole pourra venir 
les délivrer. Dans ce cas la décantation du matériel rassem-
blé se fait plus rapidement et les hypothèses se vérifient 
au fur et à mesure; le travail de l'équipe métropolitaine 
équivaut alors quelque peu à l'interruption de séjour prati-
quée de nos jours par certains anthropologues. 
Il y a bien sûr un risque qui est celui du malen-
tendu entre les deux équipes, car, si la réalité ethnogra-
phique, comme l'a prétendu M.Griaule, ne peut Stre compri-
se que dans son contexte vivant et immédiat, comme 1' é-
quipe métropolitaine pourrait-elle procéder à une évaluation 
et un tri des renseignements qui lui sont transmis sans a-
voir participé activement à leur récolte ? En outre, elle é-
prouvera certainement des difficultés à faire admettre ses 
conclusions à ceux qui "sont dans le bain" et qui,malgré 
l'absence de recul sont davantage imprégnés de la réalité 
qu'il s'agit pour eux de comprendre et d'interpréter. Ce-
pendant, si un véritable dialogue venait à s'instaurer les 
risques d'une telle incompatibilité de perspectives seraient 
diminués. 
III. LES CIRCONSTANCES DE L'ENQUETE. 
A. Па localisation, 
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Dans la période où M.Griaule rédigea sa première 
oeuvre, il parcourut dans tous les sens le pays dogon; l'é-
cho de cette prospection extensive est particulièrement tan-
gible dans Masques dogons où un nombre impressionant de va-
riantes locales ont été consignées. Dans ses travaux subsé-
quents son champ d'investigation s'est progressivement ré-
tréci pour se confiner finalement dans la région de Sanga, 
d'où la plupart de ses informateurs étaient originaires.Ce-
ci est confirmé de façon incidente par une remarque faite 
dans Le Renard pâle où il est dit que des 
"patriarches des lignages du village double des Ogol et 
les principaux prêtres totémiques de la région de Sanga 
tinrent conseil et décidèrent d'instruire M.Griaule" (16). 
Nous sommes donc obligés de croire que cette région est re-
présentative pour le reste du pays dogon; ceci est confirmé 
de façon explicite par G.Calame-Griaule lorsqu'elle écrit : 
"On nous reprochera sans doute d'avoir travaillé avec un 
nombre trop restreint d'informateurs attitrés et dans une 
région trop limitée géographiquement. Noue opposerons à 
cette objection la remarquable unité de la culture dogon 
telle qu'elle apparaît dans toutes les publications anté-
rieures. Nos propres déplacements à l'intérieur du pays 
dogon, ainsi que les contacts que nous avons pu avoir à 
Sanga avec des informateurs de passage,venus d'autres ré-
gions, nous ont confirmée dans notre opinion que, si l'on 
pouvait, certes, trouver des variantes et des interpréta-
tions différentes, pour un certain nombre de données de 
détails, les grandes lignes de la conception de la parole 
et les comportements sociaux dans lesquels elle se révèle 
restaient bien les rnSmes. C'est ce qui nous permet, dans 
le cours de notre exposé, d'employer des expressions tel-
les que "les Dogon pensent" ou "selon les Dogon" (17)· 
Cependant, que l'on se souvienne des remarques pertinentes 
émises à ce propos par E.R. Leach : 
"The social anthropologist normally studies the population 
of a particular place at a particular point in time and 
does not concern himself greatly with whether or not the 
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iame locality is likely to Ъе studied again by other an-
thropologistB at a later date. In the result we get stu-
diea of Trobriand society,Tikopia society,Nuer society.not 
"Trobriand society in 1914", "Tikopia society" in 1929, 
"Nuer society in 1935".When anthropological societies are 
lifted out of time and space in this way the interpreta­
tion thai is given to the material is necessarily an equi­
librium analysis,for if it were not so, it would certain­
ly appear to the reader that the analysis was incomplete" 
(18). 
En effet, si l'on escompte de la part de l'oeuvre de M.Gri­
aule une autre dimension que le rapport synchronique entre 
les composantes d'un système cognitif, son travail apparaît 
comme dépourvu de relief temporel et spatial. Il est proba-
ble que ce relief importait peu à M.Griaule, et, dans un 
certain sens, nous pouvons le comprendre; ce que nous refu-
sons d'admettre toutefois, c'est que la pensée mythique dé-
gagée à Sanga soit valable d'office pour le reste du pays 
dogon sans qu'il y ait eu les recherches appropriées pour le 
prouver. Ce qui renforce notre réserve c'est que le pays do-
gon présente une morphologie géographique très morcelée et 
que 22 dialectes et sous-dialectes y sont parlée (19)« té-
moignages indiscutables de particularismes prononcés. 
Un point très important doit être retenu ici : é-
tant donné que les enquêtes de M.Griaule ont été effectuées 
à Sanga, les nombreuses variantes relevées dans les diffé-
rents chapitres de la deuxième partie de ce travail ne peu-
vent être imputées à des particularismes locaux. L'existen-
ce de ces variantes doit,par conséquent,s'expliquer en fonc-
tion de l'individualité des informateurs et,éventuellement, 
de leur situation dans le temps. 
A c6té de ses visites fréquentes chez les Dogon de 
Sanga, M.Griaule a parcouru bon nombre de kilomètres dans 
les régions environnantes, dans la perspective de ce qu'il 
appelait l'enqufite extensive combinée à l'enquête intensive, 
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les deux démarohea considérées comme étant complémentalree 
(20). L'intention à la base d'une telle prospection, nous 
aurons à y revenir de façon plus explicite dans le chapitre 
consacré aux rapports entre le mythe et l'histoire, est de 
parvenir, par le biais des ressemblances et des dissemblances 
dans la civilisation matérielle et doctrinale chez les peu-
ples étudiés, à la reconstitution du passé des populations 
étudiées. La dimension que H. Gnaule vise à atteindre ne 
s'appuie donc pas sur un dynamisme intérieur à la société 
dogon et, en fait, ne la concerne que de très loin. 
B. Sa durée. 
A faire la somme de la durée des différents sé-
jours que M.Griaule a effectués chez les Dogon pendant les 
vingt-cinq ans qu'il les a visités à intervalles réguliers, 
il s'avère qu'il y a passé environ trois ans, répartis sur 
une dizaine de missions. Cet important total de trois ans, 
sans être exceptionnel dans l'histoire de l'anthropologie, 
peut se justifier aisément, comme le fait M. Gnaule dans la 
citation suivante : 
"On a dit qu'il était bon de rester sur le terrain pendant 
tout le cycle dp révolution des institutions : on pense 
dans ce cas que l'année est le meilleur temps. On pour-
rait pousser le principe à l'absurde en estimant que c'est 
la vie entière qu'il faudrait passer sur place. Car d'une 
année à l'autre les institutions évoluent et, fait plus 
grave, leur cycle s'étend souvent sur plusieurs années, 
voire sur plusieurs décades. Ainsi le rite ambulatoire du 
Siguí chez les Dogon des falaises de Bandiagara a pour pé-
riode soixante ans, et c'est lui qui règle en grande par-
tie la vie religieuse de cette population. Dans d'autres 
cas, la personnalité d'un individu s'articule pendant tou-
te sa vie. Le déroulement des initiations commence avant 
la naissance et finit longtemps après la mort. Il ne faut 
donc point demander l'impossible; bien mieux, il ne paraît 
pas souhaitable à un enquêteur, même jouissant d'une 
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grande solidité morale et physique, même s'il s'appuie 
sur une équipe, de rester plusieurs années de suite sur le 
terrain. La formule la meilleure est le séjour de quelques 
mois renouvelé à des époques différentes de sorte que le 
cycle annuel soit rempli par tronçons successifs. Il est 
bon en effet de reprendre haleine, de laisser décanter 
l'information, d'atténuer les enthousiasmes, de reposer 
les sens constamment tendus par mille faits" (21). 
Il n'y a rien à redire aux considérations que nous venons de 
rapporter, si ce n'est que l'intérêt prolongé que M.Griaule 
accorda pendant toute sa vie aux Dogon aurait dû être mitigé 
quelque peu par l'étude intensive d' un autre peuple, les 
perspectives du chercheur en auraient été renouvelées et 1' 
admiration forcenée qu'il éprouvait pour les Dogon en au-
rait été ramenée à de plue exactes proportions. 
Ajoutons toutefois que nous ne comprenons guère, 
l'exemple de B.Mallnowski à l'appui, pourquoi un séjour pro-
longé sur le terrain doive avoir les inconvénients que M. 
Gnaule lui attribue : 
"Or, d'une manière générale,on ne peut demander à l'ethno-
graphe moderne de rester sans interruption, durant un 
temps très long, sur le terrain, d'autant qu'un tel séjour 
présente plus d'inconvénients que d'avantages" (22). 
Remarquons que nous ne savons pas ce que l'auteur de la ci-
tation comprend par "un temps très long" et quels seraient 
les inconvénients qu'entraînerait un séjour prolongé. Pour 
peu que nous noue référions à la vie de U.Leenhardt qui pas-
sa sa vie entière en Nouvelle-Calédonie et dont l'oeuvre ne 
dépare, certes, рае l'ethnologie française, nous concevons 
difficilement sur quelles considérations M.Griaule s'appuie 
pour découvrir à un séjour prolongé sur le terrain plus d' 
inconvénients que d'avantages, d'autant plus que,si des ex-
cès sont commis,ce n'est pas dans le sens où il l'entend: la 
prétention d'avoir percé à Jour un autre peuple se rencontre 
plus facilement chez le chercheur dilettante que chez les 
chercheurs scrupuleux. 
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IV. L'EHQUETE PROPREMENT DITE. 
A. La volonté de secret. 
Il semble que lors des premières enquêtes chez les 
Dogon,ceux-ci manifestaient une réserve assez grande devant 
les questions des ethnologues (23) et que plutôt de s'y 
soustraire, préféraient donner des réponses partiellement 
fausses pour s'en débarrasser à bon compte. C'est ainsi que 
M.Griaule fait état, à plusieurs reprises, des vérités qui 
ne lui furent révélées qu'à moitié. 
"La mythologie exposée ici n'a pas été obtenue très faci-
lement des informateurs. Pendant très lohgtemps, ils ont 
affirmé que le Grand Masque était un masque sirige inuti-
lisé.Puis ils ont avoué qu'il s'agissait là d'un serpent. 
Ce n'est que plus tard qu'ils ont consenti à donner les 
mythes dans leur suite traditionnelle" (24). 
Cette réserve où joue une sorte de pudeur devant 
l'indiscrétion des étrangers a pour corollaire que parmi 
ceux qui livrent néanmoins le secret de leurs traditions du 
premier coup, il y aurait des gens qui, soit se sentent dé-
tachés par rapport à leur culture, soit y ont un statut so-
cial dont ils ne sont pas satisfaits. Il est un fait, bien 
sur, que celui qui se prête au rôle d'informateur cherche 
toujours une certaine satisfaction, plus ou moins aisément 
perceptible d'après le caractère immédiat de ses appétits. 
Toutefois, il semble que chez les Dogon l'ettachement aux 
coutumes soit assez grand pour que parmi les informateurs 
figure un ivrogne musulman relaps (25), un déraciné social 
(26) et un individu dont les occupations professionnelles 
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ont rendu le statut social équivoque (27). 
Nous ne sommes donc guère étonnés par ce que M. 
Griaule nous apprendau sujet des difficultés qu'il a éprou-
vées à percer les mythes dogon. Nous sommes cependant da-
vantage étonnés d'apprendre dans ses oeuvres ultérieures 
rédigées à un moment où la première étape de la pé-
nétration dans le monde dogon était depuis longtemps révo-
lue, qu'il se heurtait à nouveau à cette volonté de secret 
qu'il avait pourtant combattue avec succès quinze ans aupa-
ravant . 
C'est ainsi que sur le chevalet de la harpe-luth on obser-
verait dix crans plutôt que huit car 
"Il s'agit (...) de tromper le profane sur la règle de re-
présentation des huit ancêtres" (28). 
Il y a des 
"signes cachés dans les édifices du culte dont l'accès est 
interdit aux profanes, figures éphémères tracées sur le 
sable ou sur les rochers non abrités" (29). 
Ces "ensembles de figures sont observables pour un cher-
cheur exercé, et c'est parce que leur utilleation est en-
tourée de précautions incessantes et multiples qu'ils pas-
sent inaperçus" (30). 
Il semble d'après les quelques textes que nous venons de ci-
ter que le secret dont serait entourée une parti« du savoir 
dogon serait destiné à égarer à la fois les étrangers et 
certains Dogon jugée trop profanes pour en être instruits. 
Or,nous nous refusons à croire en l'existence de 
pareilles pratiques destinées à égarer les étrangers et les 
Dogon,Voici les raisons que nous invoquons à l'appui de no-
tre refus et, .plus particulièrement, celles que nous oppo-
sons à ce que prétend M. Griaule à propos de la discrétion 
observée par les initiés à l'égard des profanes. 
S'il est vrai que l'acquisition de la connaissan-
508 M.Griaule aur le terrain 
ce totale est un objectif à viser les moyens de l'attein-
dre doivent être disponibles et ce ne sont donc pas les 
tromperies systématiques et les interdite qui peuvent aider 
les jeunes Dogon à réaliser leur idéal. PlutSt qu'à une sé-
rie d'expédients destinés à égarer les indiscrets, on s'at-
tendrait à une structuration rigide des dégrés de connais-
sance et des séances d'instruction; or, cette structuration 
rigoureuse fait manifestement défait (31). C'est d'ailleurs 
aussi ce qu'écrit M. Griaule lorsqu'il se met à exposer τ»я 
modalités d'instruction: 
"Chaque individu, dès l'enfance, reçoit directement ou 
indirectement de multiples enseignements dans les divers 
milieux qu'il fréquente : famille, classe d'âge, métier, 
prêtrise, divination, société des masques... 
Il va sans dire que les qualités particulières de l'indi-
vidu influent sur l'importance de son bagage : un enfant 
paresseux est vite distancé par ses camarades, le curieux 
surprend des renseignements avant le temps, alors que le 
pusillanime suit régulièrement la filière des initiations; 
un enfant de bon caractère ayant de nombreux amis a plus 
d'occasion de s'instruire qu'un taciturne. 
D'autre part, des circonstances fortuites aident ou au 
contraire entravent l'instruction" (32). 
Est-ce qu'on peut encore parler de volonté de secret là où, 
comme nous venons de le lire, toute latitude est laissée 
aux circonstances pour déterminer le degré d'instruction ? 
Un deuxième argument, plus pertinent, que nous op-
posons à la volonté de secret dont parle И.Griaule dans la 
seconde partie de son oeuvre relève du bon sens; non seule-
ment il n'y a pas lieu de parler de volonté de secret, mais 
encore une telle volonté serait, à notre avis, parfaitement 
contre-indiquée : étant donné que la connaissance totale se-
rait extrêment vaste - l'on peut s'en rendre compte en li-
sant le premier fascicule du premier tome du Renard pâle -
et qu'il faut, à côté d'une intelligence vive, une bonne 
dose d'obstination (nous parlons d'expérience) pour en ve-
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nir à bout,les atratagèmes et les mystifications de la part 
des vieillards auraient rendu l'acquisition de la connais-
sance totale pratiquement impossible. Un exemple typique en 
illustration à ce que nous venons de dire est fourni par M. 
Cîriaule lui-mSme : Sem, le frère de Ogotemmeli avait l'oc-
casion, en m?me temps que l'ethnologue français, d'assister 
aux révélations faites par le vieil aveugle; manifestement 
la chose ne l'intéressa pas outre mesure, car il s'endormit 
régulièrement et finit par s'abstenir (33).Cet exemple sou-
lève une question pertinente : est-ce que la connaissance 
totale valait la peine d'être entendue *> ou, en d'autres 
termes, est-ce que cette connaissance exerçait un ascendant 
quelconque sur les gens ? ou encore, est-ce que cette con-
naissance avait une existence socialement valorisée *? Bien 
qu'il soit prématuré de répondre à cette question, l'atti-
tude de Seru semble impliquer le contraire. Quoi qu'il en 
soit de l'existence d'une véritable connaissance initiati-
que, nos considérations tendent à démontrer qu'elle n'était 
pas entourée de secret. 
Cette affirmation va à 1'encontre de ce que dit M. 
Griaule et nous oblige à expliquer la contradiction où nous 
sommes amenés. Il est remarquable que Ni. Griaule, avant de 
recevoir les confidences de Ogotemmeli, n'ait pas eu vent 
de la connaissance secrète et qu'il n'en a même pas suspec-
té l'existence; il faut en conclure que les ruses des Dogon 
οητ prévalu sur la sagacité d'une équipe d'ethnologues. Or, 
cela semble assez difficile à admettre; est-ce que 1' idée 
d'une volonté de secret ne serait pas venue à H.Griaule 
lorsque Ogotemmeli lui fit ses révélations et qu'il fallait 
expliquer comment il a pu se faire que tout un pan de la 
civilisation dogon ait pu échapper aux recherches pendant 
près de dix ans "> Par ailleurs, invoquer la volonté de se-
cret est une excuse idéale pour justifier les maigres résul-
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tate des recoupements effectués (cfr infra) et fournissait 
aux informateurs une planche de salut lorsque leurs affir-
mations ne se trouvaient pas confirmées. 
B. La technique interrogatoire. 
Dans ce paragraphe noue nous attacherons à étudier 
la façon dont M.Griaule a interrogé ses informateurs. Nous 
croyons que Dieu d'Eau, où sont rapportée ses entretiens 
avec Ogotemmeli» peut nous fournir des indications intéres-
santes pour notre propos. 
En effet,le seul fait que V.Gnaule ait jugé opportun de s' 
isoler en compagnie de son informateur est riche d'enseigne-
ments. L'absence d'enracinement concret des conversations 
devait se faire sentir par leur absence de pertinence : si 
devant un événement auquel ils assistent tous deux, il y a 
déjà une marge appréciable entre ce que l'informateur croit 
voir et ce que l'enquêteur voit de son côté, à plus forte 
raison y aura-t-il un écart lorsqu'il s'agit d'un événement 
du passé ou purement fictif. La seule solution vraiment va-
lable pour pallier les déformations étant d'alterner obser-
vation et interrogatoire, en ne posant des questions qu'à 
propos de ce qui est observé ou de ce qui vient de l'être, 
les entretiens avec Ogotemmeli sont pour le moins suspects. 
Cette suspicion sera d'ailleurs renforcée par la suite du 
présent paragraphe. 
Une remarque incidente encore avant d'aborder no-
tre sujet dans ses détails : ai noue donnons l'impressiond' 
être excessivement sévères pour la méthode d'enquête utili-
sée par M.Griaule, que le lecteur lénifie quelque peu cette 
rigueur toute théorique en tenant compte du fait que la cri-
tique est relativement aisée au Bavant en chambre qui n'est 
»Ogoteameli appartenait à la tribu Dyon »t habitait Ogol-du-Ъаа,quar­
tier de ТаЪЯаі Jadié ohaaaeur et, suite à un aocldant Лагапп avvugl·, 
11 β'dtait aoquie du renon an tant que guirleaeur. 
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paв aux prises avec les informateurs à qui il doit parfois 
arracher des déclarations par bribes et morceaux. 
"Le Blanc comprenait peu à peu que la vente de l'amulette 
n'était qu'un prétexte. Il n'en fut pas question dans 
les entretiens qui suivirent et la raison profonde du 
geste du vieil homme ne devait jamais Stre découverte. 
Mais à divers détails, il apparut dans la suite qu'Ogo-
temmêli voulait donner à l'étranger, dont le premier sé-
jour dans le pays remontait à quinze ans et en qui il a-
vait confiance, l'instruction qu'il avait lui-même reçue 
de son grand-père, puis de son père. 
Ogotemmêli attendait. Il était lui-même perplexe devant 
ce cas qu'il avait provoqué,devant cet homme qu' il ne 
pouvait voir.Non pas que ce fût pour lui un inconnu : de-
puis quinze ans il entendait parler de ces groupes de 
Blancs qui venaient sous sa conduite dormir sur la dure 
et chevaucher dans les falaises pour y étudier les cou-
tumes. 
Il avait même suivi leurs travaux depuis le début, car 
il était très lié avec le vieil Ambibê Badadye, grand 
dignitaire des Masques, leur informateur attitré, mort 
depuis peu. A plusieurs reprises, au cours de ces quinze 
années,Ambibê était venu lui demander conseils et rensei-
gnements. Au travers de ses dires, et selon les rapports 
des uns et des autres, il s'était fait une idée juste des 
intentions de cet interlocuteur qui passait pour acharné 
dans la recherche. 
Hais le cas était unique. Comment instruire un Blanc*7 
Comment le mettre de plain-pied avec les choses, les ri-
tes, les croyances ' Et d'ailleurs, ce Blanc avait déjà 
démonté les Masques; il en connaissait la langue secrète; 
il avait parcouru le pays en tous sens et pour certaines 
institutions il en savait autant que lui. Alors *>" (34). 
"Sans doute aussi Ogotemmêli avait-il fait preuve, très 
tôt, d'un esprit éveillé et d'une grande adresse. Jusqu'à 
son aveuglement, il était le chasseur prodigieux qui, 
bien que borgne depuis son enfance par suite de la vario-
le, revenait les mains pleines alors que les autres pei-
naient encore dans les gorges. Il projetait dans sa tech-
nique sa connaissance profonde de la nature, des animaux, 
des hommes et des dieux. Après son accident, il avait ap-
pris davantage encore . Replié sur lui-même, sur ses au-
tels et sur chaque parole entendue, il était devenu l'un 
des plus puissants esprits des Falaises" (35). 
Nous avons tenu à reproduire ces textes parce qu'ils nous 
ont semblé essentiels pour la compréhension de la démarche 
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de Ogotemmeli; ils noue apprennent qu'il était très lié 
avec un ancien informateur, mort depuis peu, et qui serait 
venu à plusieurs reprises lui demander des conseils et des 
renseignements. Les démarches de ce dernier s'étaient avé-
rées indispensables 
"Devant la persévérance dont faisaient preuve Marcel 
Griaule et son équipe, devant l'abondance des questions 
auxquelles il devenait de plus en plus difficile de ré-
pondre sans pénétrer sur un plan différent, devant aussi 
le désir de comprendre qui nous animait et que ne com-
blaient pas, loin de là, les commentaires précédents, 
devant le fait que, visiblement, seul nous importait ce 
désir en dehor·* de toute autre préoccupation" (36). 
Cette insiwuance de la part de M.Griaule à vouloir com-
prendre les raisons du comportement dogon, ou en d'autres 
termes, à vouloir saisir les représentations qu'il recou-
vre et qui, d'après lui, ne sont détectables que par 1' 
interrogation des informateurs (37) exigeait de la part 
de ceux-ci qu'ils pénètrent "sur un autre plan". Qui donc 
pouvait mieux pénétrer sur ce plan différent si ce n'est 
Ogotemmeli qui, à cause de son état d'aveugle était tout 
naturellement enclin à la réflexion et à l'introspection ? 
Tâchons de définir à présent en quoi consiste ce 
plan différent. D'après M.Griaule il s'agirait d'une som-
me de cormaiesancee acquise seulement par l'initiation. 
Four vérifier ces dires, observons de près comment se sont 
déroulés les entretiens avec Ogotemmeli, c'est-à-dire, 1' 
interaction entre la façon de procéder du vieil aveugle et 
l'attitude de l'ethnologue. 
1. L'attitude de M.Griaule. 
En premier lieu, il convient de remarquer la fa-
çon informelle dont Ogotemmeli a procédéjen effet,si vrai-
ment, il désirait approndre à son interlocuteur la doctri"" 
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initiatique, l'on se serait attendu à ce qu'il se confor-
me à un schéma d'exposition bien précis, déterminé par u-
ne longue tradition gouvernant la façon dont l'instruction 
est dispensée aux jeunes à initier. Or, il n'en est rien; 
à part les premières journées où la démarche du vieil aveu-
gle semble sûre, M.Griaule semble être intervenu de façon 
décisive : 
"Comme les entretiens précédents avaient démontré la pré-
éminence du tissage, l'Européen demanda à l'aveugle de 
lui parler de cette technique" (38). 
"Il (l'Européen) voulait, après avoir étudié le tissage, 
technique prodigieuse, la première en date, support de 
la parole, connaître de lui le sens du plus fruste des 
outillages* " (39) 
C'est ainsi qu'il aiguillonne la conversation sur le culte 
du feu (40), le rôle des jumeaux (41), la signification du 
sistre des circoncis (42), du fonio (43) et des divers in-
terdits (44). 
L'on peut se demander dans quelle mesure Ogotemmeli, si ef-
fectivement il s'était décidé à introduire M.Griaule dans 
la doctrine initiatique aurait été en mesure de le faire a-
vec toutes les déviations que son élève faisait subir à 1' 
entretien. Il est au contraire plus probable que les révé-
lations de Ogotemmeli ne correspondaient pas à une doctri-
ne codifiée ni à une démarche très fixe, mais qu'il faisait 
part de certaines de ses réflexions personnelles en 
s'adaptant avec souplesse aux imprévus de la conversa -
tion et aux exigences de compréhension de M. Gnaule.Oi ,pour 
avoir pu mener les conversations comme il l'a fait, et con-
tenter son interlocuteur européen, Ogotemmeli a dû se haus-
ser à un niveau de compréhension et assimiler une manière d' 
intellection qui ne lui étaient pas connaturelles et dont il 
a dû faire l'apprentissage. Nous sommes donc en droit d'in-
férer que Ogotemmeli a subi, sans doute indirectement, mais 
* L» force 
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néanmoins de façon très tangible, l'influence des ethnolo-
gues européens 
A cSté de cette action détournée émanant de la 
présence étrangère, le vieil informateur dogon a subi des 
influences plus directes dues aux questions que posait Mar-
cel Griaule et dont la nature et la précision devaient o-
nenter la teneur des réponses. Nous en avons un exemple 
frappant lorsqu'il lui est demandé : 
"- Qui vient boire le sang du sacrifice offert sur les 
autels de tête et de corps ?" (45) 
Cette question posée en fonction d'une certaine conception 
du sacrifice veut obtenir sans équivoque de la part des in-
formateuro le nom de la divinité qui, de façon symbolique 
viendrait boire le sang des victimes. Ainsi cette ques-
tion implique non seulement une partie de la réponse* mais 
en outre, comme l'explique clairement la citation suivante, 
elle était posée régulièrement par l'ethnologue : 
"Cette question, qui paraît bénigne, avait été la plus 
difficile à trouver, dans toute la carrière ethnographi-
que de l'Européen. Car il faut méditer la forme de la 
question avant de faire les trouvailles. Elle était tel-
lement simple que personne n'y avait pensé. 
La première fois que l'étranger l'avait posée, elle avait 
fait purement et simplement fuire l'informateur. Il s'a-
gissait d'un homme pusillanime qui avait horreur d'évoquer 
l'invisible. Dans la suite, la question avait fait for-
tune et l'enquêteur la projetait comme un brandon dans le 
fouillis des réticences, mensonges et cachotteries de ses 
interlocuteurs. Elle n'appelait que deux réponses : la 
fuite ou la vérité" (46). 
Sachant que cette question a été formulée de nombreuses fois 
avant d'être adressée à Ogotemmeli, celui-ci a, bien BUT, 
pu répondre sans anicroche : de nombreux Dogon étaient cer-
tainement venus la lui poser avant que M.Griaule ne le fai-
sait. 
Dn autre exemple du type leading question se trouve dans la 
Leading questiona 
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seizième journée des entretiens : 
"... le Nazaréen demanda pourquoi dans le sanctuaire-
tombeau-forge, les objets et les symboles étaient si dis-
persée qu'il était impossible d'en lire le sens" (47)· 
A cette question Ogotemmeli donne une réponse adéquate et 
même développée où il insiste sur les tentatives systémati-
ques entreprises par les spécialistes pour abuser le profa-
ne; or, nous avons clairement établi que cette volonté de 
mystification était impensable... Comment alors interpréter 
l'attitude de Ogotemmeli ? Si celui-ci n'a pas démontré à 
son interlocuteur l'inanité de sa question,mais au contrai-
re, a abondé dans son sens, c'est parce qu'il n'ignorait 
pas ce que ce dernier attendait de lui. Ce que nous venons 
de dire n'implique pas que Ogotemmeli ait voulu tromper 
sciemment M.Griaule, mais que le vieil aveugle a subi l'em-
prise de la recherche systématique entreprise dans son vil-
lage, habitué qu'il était de longue date à l'orientation des 
questions posées par les chercheurs européens, trop vite 
encline à suspecter dérobades et subterfuges. La justesse 
de notre remarque est confirmée par la double contradiction 
à laquelle Ogotemmeli est conduit en développant son idée : 
"En jetant la parole, l'orateur projette certes une force 
qui provient de lui, que porte la buée sortie de sa bou-
che, qui se confond avec la buée. Mais cette force ne fait 
que préfigurer celle de l'invoqué, elle l'informe, elle 
la met en voix. 
Et cette forme, qui sera la meilleure pour l'appelé, va 
comme piéger sa force vitale, va l'obliger à comparaître, 
à surgir à la voix. 
Les mîmes choses pourraient être dites du dessin.Surtout 
si la matière avec laquelle on trace est efficace, sur-
tout si les paroles accompagnant les gestes de la main 
sont explicites et contraignantes. 
Concernant les noms, ces idées conduisent au silence ou 
à l'euphémiane. 
Concernant les peintures, elles aboutissent à l'absence 
de représentation" (48). 
516 tî.Gnaule sur le terrain 
Si vraiment l'absence de représentation est le complement 
logique du respect religieux devant les divinités et si d' 
autre part, la volonté de secret anime les spécialistes 
lorsqu'ils ornent les façades des sanctuaires, comment ex-
pliquer l'étormement de Ogotemmeli lorsque M.Gnaule lui 
apprend qu'il n'a jamais vu le dessin particulièrement se-
cret du bélier-Hommo * (49)· Aussitôt cependant Ogotemmeli 
se ressaisit et il s'enferme dans un silence prudent : 
"OgotemmSli n'était pas très explicite sur ces questions 
et il fallut chercher ailleurs" (50). 
Or, M.Gnaule n'adopte pas la même attitude prudente et va 
jusqu'à prétendre <ïue le bélier, qui n'est рае visible sur 
la façade des sanctuaires, y est tout de même présent et 
que l'artiste peint un bélier invisible (51). 
Comme vient de le prouver le commentaire précé-
dent, certaines attitudes et interprétations propres à M. 
Onaule ont dû être assimilées par le vieil aveugle, proba-
blement grâce à un subtil procès d'osmose amenant les con-
ceptions des ethnologues français à se diffuser et à impré-
gner le monde dogon. 
Il est évident que tout contact entre deux cultures quel 
qu'il soit, amène des modifications chez les représentants 
respectifs de ces cultures, - M.Gnaule en était d'ailleurs 
bien conscient (52) - mais il incombe à l'ethnologue d'évi-
ter ce genre d'altérations. C'est pourquoi il s'appliquera, 
dans ses contacts directs avec les informateurs, à poser 
ses questions avec adresse et sans trop faire sentir des 
uréoccupatione parfois peu indiquées. Or, il nous semble 
que dans Dieu d'Fau. M. Gnaule n'ait pas fait preuve d'une 
perspicacité excessive à cet égard. C'est ainsi que devant 
la description faite par Ogotemmeli du grenier céleste sur 
lequel se trouvaient les diferentes espèces d'animaux, M. 
Cnaule demande : 
M.Griaule sur le terrain 517 
"Comment toutes ces bêtes tenaient-elles sur un degré 
d'une coudée d·emmarchement et d'une coudée de hauteur ?" 
(53). 
La question de M.Griaule nous fait penser à celles que pose 
ironiquement E.H. Leach dans Political Systems of Highland 
Burma : "Do nats have legs ?" (54). 
Des- exemples de questions analogues abondent, par exemple à 
propos de la poterie (56), du Hogon (57), du sacrifice (58) 
et de la Terre (59). Apparemment l'intention qui amena M. 
Griaule à s'entendre énoncer toutes ces précisions était des 
plus louables : 
"Il songeait à ceux qui, de l'extérieur, auraient un jour 
la curiosité d'étudier la métaphysique dogon et chaque 
fois qu'il en avait l'occation, il jetait quelques impe-
dimenta dans les exposés où l'aveugle brassait l'univers" 
(60). 
Four obligeantes que soient les préoccupations de Ы.Griaule 
à notre égard, nous n'en sommes pas pour autant satisfaits 
du matérialisme assez terre-à-terre qui les anime et de leur 
absence de pertinence. Sommes-nous mieux renseignés sur la 
véritable signification du grenier, quand nous apprenons 
de l'informateur que la présence de toutes les catégories 
animales sur les escaliers procède d'une vue de l'esprit 
et ne doit pas se concevoir au pied de la lettre •> Il en 
est de même pour la question par laquelle M.Griaule cher-
che à faire spécifier par Ogotemmeli l'identité de la Ter-
re; nous apprenons beaucoup plus sur sa véritable signifi-
cation, par exemple, en nous référant à ce qui est dit à 
ce propos de ses caractéristiques sexuelles. Nous ne repro-
chons pas à Fí.Griaule d'avoir interroße ses informateurs; 
seulement, il nous semble que le procédé de l'interrogation 
directe s'il est utilisé trop fréquemment n'offre plus que 
des résultats arbitraires vu l'absence de moyens de contrô-
le adéquats. L'observation participante déformera toujours 
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moine la réalité ethnographique que ne le fera l'interroga-
tion directe et de cela M. Griaule aurait dû tenir compte. 
7. L'attitude de Opotemmeli. 
Que IS.Griaule n'a pas obtenu les révélations de 
OTotemmeli avec aisance et que ce dernier a eu parfois des 
difficultés à satisfaire son interlocuteur semble assez é-
vident si l'on lit attentivement le texte de Dieu d'Eau. 
Nous y avons relevé une série de remarques qui le révèlent 
de façon frappante : 
"Ogotemmêli n'avait pas une limpide idée de ce qui s'é-
tait passé au ciel après la métamorphose des huit ancê-
tres en Kommo (...) 
Mais il n'apparut jamais clairement pourquoi ce monde cé-
leste s'agita jusqu'à rupture, ni pourquoi ces désordres 
entraînèrent une réorganisation du monde humain qui n'é-
tait pour rien dans ces querelles" (61). 
"L'exposé d'Ogotemmôli n'était pas allé sans à-coups. Il 
s'était d'abord longuement embarrassé dans les articula-
tions..." (62). 
"Jamais Ogotemmêli n'apporta de réponse à ces questions" 
(63). 
Nous croyons que ces hésitations ne se seraient pas pro-
duites si d'une part Ogotemmêli avait pu puiser directement 
dans un corps de doctrine dont il aurait été un des déposi-
taires et si d'autre part, il avait imposé un autre mode 
d'exposition que celui du dialogue, qui devait fatalement 
l'amener dans certaines impasses. Or, certaines remarques 
de Ogotemmêli montrent qu'il ne puisait pas dans une doc-
trine constituée mais qu'il employait le mythe comme un 
moyen d'exposition pour faire saisir la signification de 
données d'un accès difficile. 
" - Le Kommo septième a dévoré le Lébé pour que les hom-
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mes croient que lee pierres vomieв étaient eee os digérée 
et transformée. Pour que la chose soit une chose d'homme 
et non une chose du ciel. Pour faire passer dans la natu-
re humaine une chose qui était au ciel. Pour faire croire 
aux hommes que le vieux Lébé, le plus vieux, le plus res-
pectable de tous, et lui seul, était dans les pierres d' 
alliance. C'est pour que les hommes comprennent toutes 
les choses qu'il a faites qu'il est descendu виг un sque­
lette d'homme. 
- Vous dites 'faire croire'. Y avait-il donc un secreta 
leur cacher ? 
- Si l'on voulait expliquer cet événement à un homme qui 
l'ignore, à un homme du commun, on dirait qu'une puissan-
ce du ciel est venue pour manger le vieux père et pour 
transformer see os en pierres bénéfiques. 
- Hais quelle eet la vérité ? 
- Si l'on peut vous l'expliquer, à vous, Nazaréen, on di-
ra que quelqu'un est descendu dee deux comme femme, avec 
ses parures et accessoires,qu'elle a mangé le vieux père, 
mais que les pierree ne sont pas les os de l'homme : ce 
sont ses parures à elle" (64). 
"- Le Lébé, c'est une nouvelle parole créée par deux fem-
mes. Ce neuvième, de ce fait, est de père inconnu, comme 
un bfttard. On ne sait lequel, du Septième ou du Huitième, 
a Joué le rôle de l'homme. 
Hais Ogotemmêli fit remarquer qu'il a'agissait là de ma-
nière de parler, qu'il voulait seulement faire comprendre 
au Nazaréen cette absence de père. Cependant le principe 
de l'être gémellaire pouvait expliquer cette création" 
(65). 
Nous noue trouvons donc en présence d'une mytho-poésie con-
sciente qui se modèle sur les exigences de compréhension de 
l'auditoire auquel elle s'adresse. En d'autres termes, Ogo-
temmêli avait à sa disposition un choix de 'mythèmes' qu'il 
agençait et dont il faisait des montages variables.Et quand 
sa technique de montage lui faisait défaut*, comme dans le 
cas du grenier céleste, il faisait patienter H.Grlaule jus-
qu'au lendemain pour s'arrSter à une version définitive 
ayant "pris,entre-temps, l'avis de quelque vieillard" (66). 
» Π eet ¿tonnant a'apprenäre que Ogoteiranell, d'un savoir pratique-
ment total (66), ait été prie h plusieure reprises en flagrant dá-
lit d'ignorance, alors que la nlupert des documents de Dieu d'Eau 
font partie de 1я "твгоіе de crtté" le deuxième des ouatre degrès 
de соппчіввяпсе (67;. 
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"Ogotemmeii ne répondit pas directement. 
*1 avait posé son menton sur ses genoux remontés contre 
sa poitrine; les mains aux joues, il regardait dans sa 
nuit (...] 
L'Européen prit oongé. 
L'absence de réponse, chez son partenaire, était toujours 
pleine de promesse. 
Et il se souvenait que 1'avant-veille, à la demande t 
- Qu'y a-t-il dans le grenier ? 
le viel homme avait répondu : nolo I c'est-à-dire t 
- Rien !" (69) 
C. Les informateurs. 
Afin d'évaluer correctement l'influence de la pré-
sence ethnologique sur les Sogon et par là son incidence 
sur la qualité des résultats des enquêtes menées chez eux, 
il convient de s'interroger davantage sur les effets de 1' 
action conjuguée des différents procédés d'enquête utili-
sés. En termes plus concrets : qui étaient les informa-
teurs de l'équipe Criaule et quels ont été au fil des an-
nées les rapports que ceux-ci ont entretenus avec les ethno-
logues et plus en particulier avec M.Сriaule ? 
S'il n'y a vraiment rien d'excessif dans une pré-
sence sur le terrain de trois ans, le morcellement de cette 
présence sur une période de vingt-cinq ans a certainement 
contribué à rendre les Dogon culture conscious à un certain 
degré. Ajoutons à cela que toute une équipe d'ethnologues 
accompagnait И. Griaule et concentrait ses efforts sur tin 
terrain assez restreint, ce qui fait que les trois ans 
de contact avec H.Griaule peuvent 8tre multipliées par le 
coefficient quatre, nombre moyen des participante aux mis-
sions respectives. En outre, si nous tenone compte du fait 
que l'attitude des ethnologues, et surtout celle de H. Gri-
aul e vis-à-vis de la culture dogon et de ses représentants 
M.Griaule sur le terrain 521 
confinait à l'adulation, les informateurs ont dû se prendre 
de plus en plus au sérieux et se découvrir dee originalités 
dont ils ne s'étaient pas rendus compte ou qu'ils se sont 
inventée après coup. Tout ceci est d'autant plus vrai que 
les différentes missions Griaule ont employé à peu près 
toujours les mêmes informateurs comme il apparaît dans le 
tableau qui suit. 
Ce tableau a été dressé à partir d'une longue liste figu-
rant dans Le Renard pâle (70) et groupant les noms des in-
formateurs qui ont été interrogés pas les diverses missions 
Griaule depuis le début de leurs travaux dans la falaise 
de Bandiagara en 1931 jusqu'aux dernières enquêtes menées 
par G.Dieterlen, qui préparaient directement la publication 
du volume mentionné. Nous avons reporté à côté de chaque nom 
de personne le titre en abrégé de l'ouvrage pour lequel el-
le est considérée comme informateur important. Il convient 
de remarquer cependant que les informateurs qui se trouvent 
mentionnés pour avoir collaboré intensivement à un ouvrage 
bien déterminé n'ont pas pour autant cessé d'être utiles 
aux ethnologues; nous savons seulement qu'ils n'ont pas 
continué à remplir le rôle important qu'ils avaient tenu à 
un autre moment. 
MD 
AD 
DD 
LSD 
OSD 
DE 
SGS 
SD 
HL 
HP 
EL 
Masques dogons (M.Griaule), 
Les Ames des Dogons (G.Dieterlen), 
Les Devises des Dogons (S. de Ganay), 
La Langue secrète des Dogons de Sanga (M.Leiris), 
Organisation sociale des Dogon (D.Paulme), 
Dieu d'Eau (M.Griaule), 
Signes graphiques soudanais (M.Griaule), 
Le Savoir des Dogon (M.Griaule), 
La Harpe-luth des Dogon (M.Griaule & G.Dieterlen), 
Le Renard pâle (M.Griaule & G.Dieterlen), 
Ethnologie et Langage (G.Calame-Griaule). 
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1. Akundyo 
2. Allege 
3. Amadigne 
4. Ambara 
5. АшЪіЪе Badadyi 
6. Andye 
7. Antandu 
8. Араша 
9. Denye 
10. Dogonno 
11. DUSBO Wologyem 
12. InnekuEu 
13. Kogem 
14. Nyamanu 
15. Manda 
16. Nomino 
17. Ogolne 
18. Ogotemmeli 
19. Ongnonlu 
20. Taberna 
21. Yebene 
HD 
MD 
ВИЗ 
KD 
»m 
AB 
AD 
AD 
AB 
AB 
AD 
AB 
AD 
AB 
BD 
DD 
DD 
DD 
DD 
DD 
DD 
DD 
DD 
DD 
LSD 
LSD 
LSD 
OSE 
OSB 
OSB 
DE 
DE 
DE 
DE 
SGS 
SGS 
SD 
SD 
SD 
SD 
SD 
SD 
SD 
SD 
SD 
SD 
HL 
HL 
HP 
HP 
HP 
HP 
HP 
HP 
HP 
EL 
EL 
EL 
EL 
Schéma 1 
A la vue de ce tableau il apparaît qu'en général lee ethno-
logues français ее sont appuyée sur lee dires d'un nombre 
assez restreint d'informateurs ; ceux-ci se sont mis au ser-
vice des différents chercheurs au fur et à mesure qu'ils se 
succédaient chez eux ou y revenaient.Onze d'entre eux ont 
été interrogés intensivement pour les ouvrages parus avant 
Dieu d'Eau (1948), reflet direct du moment critique où les 
recherches entreprises chez les Bogon ont reçu une nouvelle 
orientation. Quatre anciens informateurs ont continué à ren-
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3eigneг les ethnologues et se sont adaptés à la nouvelle 
version des faits et dix nouveaux se sont joints à eux. 
Il se pose alors une question capitale qui est de 
savoir, comment la réorientation de 1'enquête ethnologique 
a pu rencontrer de la part des Dogon une réponse aussi una-
nime. D'après Le Renard pâle (71) ce serait sur ordre du 
conseil des vieillards que Ogotemmeli aurait convoqué МЛгі-
aule indiquant ainsi aux quatre autres la démarche à suivre. 
Etant donné cependant que la raison alléguée dans Le Renard 
pâle a été fournie a posteriori - il l'est dit explicitement 
dans le texte - et que de ce fait nous sommes suspicieux, 
une suspicion encore accrue par les nombreuses variations 
dans les déclarations des informateurs, nous cherchons une 
explication plus naturelle. 
Nous avons montré que les révélations de Ogotemmeli étaient 
le reflet de ses réflexions personnelles, déclenchées et o-
rientées par les enquêtes ethnologiques menées dans son en-
tourage immédiat. Nous allons tâcher de montrer comment la 
pensée de Ogotemmeli a pu se répandre et trouver tout natu-
rellement son chemin vers les informateurs attitrés des mis-
sions Griaule. Pour retracer ce cheminement, il faudra exa-
miner les rapports qu'entretenaient ceux-ci avec les ethno-
logues, avec Ogotemmeli et entre eux, évaluer la qualité de 
leurs apports respectifs, en noua référant aux déclarations 
faites par le vieil aveugle et par les autres informateurs, 
et en tenant compte des antécédents et du tempérament d'un 
chacun dans la mesure où ils nous sont connus. 
Nous allons donc étudier chaque cas dans l'ordre 
qui nous semble le plus utile pour notre exposé. 
Ambibe Badadye : 
Selon Le Renard pâle (72) il serait un travailleur de cuir 
et donc appartenant à la caste méprisée des cordonniers;se-
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Ion M.Leiris (73)ι il appartiendrait à la tribu Aru. Il est 
originaire de Sanga, d'où il emigra lors d'une famine vers 
la plaine de Seno (74) male revint à Sanga où il s'installa 
à Ogol-du-Bas dans le quartier Doziu Orey. Il était un con-
fident de Ogotemmeli qu'il allait consulter fréquemment(75) 
sur les questions qui lui étaient posées par les ethnolo-
gues et auxquelles il avait difficile à répondre. 
Informateur pour Masques dogons. Les Ames des Dogons. Les 
Devises des Dogons. Organisation sociale des Dogon. La Lan-
gue secrète des Dogons de Sanga. 
Andye : 
Appartenant à la tribu Dyon, patriarche du hameau de Bara 
(76) et du ginna Sodamma, prêtre des yapllu (77), père de 
AJcundyo, qui ultérieurement fit également fonction d'infor-
mateur; décédé en 1937 (78). 
Informateur pour Les Ames des Dogons et Les Devises des Do-
gons. 
Antandu : 
Appartenant à la tribu Dyon,habitant Ogol-du-Bas, membre du 
ginna et habitant le quartier Tabda. 
Informateur pour Lee Ames dea Dogons et Les Devises des Do-
gons. 
Apama : 
Appartenant à la tribu Dyon, habitant Ogol-du-Bas, un des 
onze hommes adultes du ginna et du quartier Amtaba (79). 
Informateur pour Les Ames des Dogons. 
Dusso Wologyem : 
Originaire de Bandiagara, lieutenant en retraite (80) et 
converti à l'Islamisme (81), interprète et informateur pour 
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Masqueв dogona. Lea Ре івев dea Dogona. La Langue Beerete 
dea DogQHB de Sanga. 
Nommo : 
FrStre totéminue, originaire de Nanduli, informateur pour 
Les Ашеа dea Dogona. bea Ре іеев dee Dogons. 
Taberna t 
Appartenant à la tribu Dyon, habitant à Ogol-du-Baa, un dee 
onze hommes adultes du glnna et du quartier Ginna (82) devin 
par consultation du yurtigu et ciroonciaeur ( З) 
Voici le portrait que D.Paulme fait de ce personnage : 
"Taberna, après в'Ótre converti à l'ielamieme, avait réso-
lument abandonné cette religion pour revenir au culte dea 
ancStres, et, faut-il le dire, à la bière de mil dont il 
absorbait, chaque foia qu'il en avait l'occasion, d'assez 
notables quantités pour devoir ensuite longuement cuver 
aon ivresse. Doué d'une bonne mémoire, il fournissait de 
précieux renseignements quand, dans l'eapoir d' un gain 
immédiat et facile,il consentait à faire un léger effort: 
mais sea informations devaient toujours 8tre aoigneuae-
ment contrôlées, car il pouvait y apporter une fantaieie 
à tout le moina inquiétante : c'est ainsi qu'aux contea, 
légendes ou mythes dont il donnait une version trop sou-
vent incomplète, se mêlaient presque toujoura dea réminle-
cences islamiques plus ou moins confuses" (84). 
Informateur pour Masques dogona. Les Ames dee Dogons. Lea 
Deviaes dea Dogons. 
Noua n'avions en somme aucune raison de noua at-
tarder à cea informateurs puisque nous n'avons pas l'inten-
tion de contester la valeur des renseignements qu'ils ont 
fournie, ceux-ci ayant été utilisée exclusivement pour des 
ouvrages rédigea avant 1946. Si, malgré cela, nous avons 
tenu à rassembler les éléments susceptibles de les situer, 
c'est surtout en vue d'éclairer les rapporta qu'ils ont en-
tretenue avec leurs contemporains ou deacendants, qui eux, 
nous intéressent de façon plus directe. Сев rapports ont eu 
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à notre avis, une incidence analogue à celle qu'ont eue les 
relations d'amitié qui unissaient Ambibe Badadye et Ogo-
temmeli, et dont nous avons indiqué l'importance dans le 
paragraphe précédent. 
Akundyo : 
Nous avons spécifié plue haut que Andye avait servi d'infor-
mateur dès les années 1935; or, les contacts intensifs qu' 
il a eus avec les Européens et la réflexion qu'ont dû pro-
voquer leurs questions se sont, sans doute,fait sentir dans 
son entourage immédiat, et plus particulièrement sur ses 
fils Akundyo et Yebene. 
Akundyo appartenait comme son père à la tribu Dyon et, com-
me lui, était originaire de Bara; il lui succéda dans sa 
fonction de prêtre des yapilu. En plus, il connaissait et 
fréquentait Ogotemmeli comme en témoigne le passage suivant 
tiré de Dieu d'Eau : 
"Au milieu d'un mot, Ogotemmeli poussa un grand cri : il 
répondait à la devise de chasse lancée par l'échancrure 
du mur par la face prudente d'Akoundyo,prêtre des femmes 
mortes en couches et des enfants morts-nés (...) 
Pommettes en saillie, dents luisantes, il déclamait les 
congratulations que le vieillard lui renvoyait aussitôt. 
Les formules alternées atteignirent un premier degré d' 
exaltation (...) Les quatre hommes* respirèrent.Ils plai-
santèrent sur la spéciale maigreur du gibier de la vallée 
d'I. Enfin Akundyo s'éloigna en déclarant dans un fran-
çais de tirailleur, qu'il allait 'se mettre sur le chemin 
du cabinet du proc-épic', animal retors et estimé" (85). 
Be ce passage il ressort que,comme Ogotemmeli, Akundyo fai-
sait partie de la confrérie des chasseurs et que vu l'ardeur 
et l'exaltation qui caractérise leurs salutations, ils de-
vaient avoir des contacts assez suivis.Puisque Akundyo sem-
ble avoir des notions de français, il a dû, d'une fa-
çon ou d'une autre,avoir des contacte prolongés avec 1' Eu-
rope en tant qu'écolier, tirailleur ou comme informateur.En 
* M. Criaule, rogem, Ogotemmeli. Alrundyo 
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ce qui concerne cette dernière fonction, noua savons qu'il 
mit ultérieurement au point une interprétation fouillée de 
la harpe-luth qu'il possédait (Θ6), ce qui permit à M.Gri-
aule et G.Dieterlen de rédiger un article à ce sujet (87), 
et qu'il collabora de façon suivie avec les mêmes ethnolo-
gues pour la rédaction du Renard pâle (88). 
Kyamanu : 
Prère de Akundyo et fils de Andye,habitant le quartier Tab-
da de Ogol-du-Bas, guérisseur et devin. Far le biais de son 
père il devait être familiarisé depuis bien longtemps avec 
les centres d'intérêt des ethnologues; avec son frère Akun-
dyo (89) il pouvait discuter abondamment les réponses à 
fournir aux questions qui leur étaient posées : avec Ogo-
temmeli, guérisseur comme lui, et habitant le même quartier 
il devait avoir des contacts suivis, d'autant plus que son 
frère Akundyo fréquentait le vieillard; bref, Nyamanu était 
dans une position idéale pour se concerter avec d'autres in-
formateurs et élaborer avec eux l'interprétation en profon-
deur que l'équipe Criaule attendait d'eux. 
Yebene : 
Plis de Andye comme Akundyo (90) et Nyamanu, prêtre totémi-
que et informateur important pour Le Henard pèle (91) et 
Ethnologie et Langage il était considéré comme "un des 
plus savants vieillards de Sanga (92). A son sujet nous se-
rions en mesure de répéter ce que nous venons de dire de ses 
deux frères en ajoutant qu'il était probablement plus Ima-
ginatif et doué qu'eux,ce qui expliquerait à la fois la pla-
ce importante qu'il a occupée dans les travaux d'enquête etl' 
unité de vues que ses frères avaient dû atteindre sous son 
égide. Ce rôle directeur, avec ses répercussions sur l'uni-
té des vues dans la doctrine exposée à M.Griaule et aux au-
tres ethnologues, s'est fait sentir également dans les ren-
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seignements fournis par Ambara qui exécutait certains des-
sins "sous la direction de Yébéné" (93) auprès duquel il 
jouait le rôle de sacrificateur (94). 
Ambara : 
Appartenant à la tribu Dyon et habitait Ogol-du-Bas, quar-
tier de Amtaba.Voici le portrait que fait de lui G.Calarne -
Gnaule : 
"Ambara, l'aristocrate intellectuel, un des plus fins es-
prits rencontrés par nous chez les Dogon, n'avait pas son 
pareil pour tirer au clair une question embrouillée et 1' 
exprimer en images saisissantes, pour dominer les problè-
mes, saisir les oppositions et les rapports, citer une a-
necdote ou un proverbe courant illustrant sa pensée eir la 
rendant vivante. Nous lui devons beaucoup d'observations 
pertinentes sur les effets psychologiques de la parole 
зиг les individus" (95). 
Ce portrait,nettement flatteur, insiste sur les qualités 
d'observation et d'intelligence de Ambara et c'est sans 
doute les mêmes traits qui avaient frappé D. Paulme mais de 
façon plus négative, lorsqu'elle le qualifia de rusé (96) 
et vante ses capacités d'adaptation : 
"sa nature indolente lui permit de se réadapter avec une 
étonnante facilité à la vie du village, où ses aventures 
l'entouraient d'un prestige envié" (97). 
Les aventures de Ambara auxquelles D. Paulme fait allusion 
sont les suivantes : 
"Ambara, encore presque enfant, s'est enfui de son vil-
lage pour des raisons obscures et a séjourné à Bamako, 
capitale du Soudan frarçais, où il fut pendant un temps 
contremaître aux services du chemin de fer" (98). 
Quant à l'aristocratie intellectuelle que lui découvre G. 
Calame-Gnaule, voici ce qu'en pense Ό.Paulme : 
"Son séjour dans une ville européenne et sa connaissance 
du français lui ont donné de lui-même une haute opinion 
qui se traduit le plus souvent par un sourire dédaigneux 
à l'égard des personnes présentes, par une articulatior 
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languissante et un ton de voix légèrement nasillard"(99)· 
Quoi qu'il en soit de la sympathie qu'aient pu éprouver pour 
lui G.Calame-Griaule et D. Pauline, il semble établi que son 
européanisation relative (100) a marqué son comportement et 
loin d'émousser son don d'observation l'a au contraire ai-
guisé. Son caractère rusé et souple,combiné à sa perspica -
cité psychologique devaient faire de lui un informateur très 
astucieux mais dont il était difficile de savoir s'il se 
laissait guider davantage par son souci de faire connaître 
objectivement la vie dogon plutôt que par les intentions 
qu'il devinait chez les enquêteurs et qui avec le sens des 
opportunités qui lui était familier, ne devaient guère lui 
échapper. Dans Le Renard pfile ses qualités d'informateur 
sont présentées comme suit : 
"Ambara Dolo (...) a été notre collaborateur depuis 1931; 
il nous a non seulement traduit les dires des informateurs 
mais il a apporté un très grand nombre do renseignements 
qui témoignent d'une connaissance profonde des structures 
sociales et religieuses des Dogon; il a réalisé et commen-
té un très grand nombre de figures rituelles reproduites 
dans ce volume" (101). 
Or, voici ce qu'écrit II. Leiris au sujet de la compétence 
du même Ambara : 
"Moins compétent, sur les questions religieuses, que les 
hommes plus âgés, et doué, par ailleurs, d' un caractère 
quelque peu nonchalant et instable, Ambara,certes, n'eût 
pas été l'informateur rêvé pour une enquête approfondie 
sur les confréries à masques (...) En dépit de ce qu'il 
y avait en lui de fantaisiste et des lacunes considéra-
bles que présentaient ses connaissances en matière de 
rituel, Ambara, garçon fin et d'esprit assez ouvert, é-
tait un informateur précieux pour une première vue pano-
ramique des croyances et institutions, précédant les en-
quêtes de détail menées avec des gens plus spécialisés" 
(102). 
Où est la vérité au sujet des compétences de Ambara ? Si 
Le Renard pfile a "aison de le présenter comme un savant, 
l'influence des ethnologues a dû être prépondérante dans 
son évolution. Nous ne sommes cependant pas prête à sous-
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orire pleinement lea affirmations du livre en question et 
que nous attribuons à la plume de G.Dieterlen : II. G riaule 
après avoir mentionné le nom de Ambara dans Masquée dogons 
ne cite pas son nom dans la liste qu'il donne dans Le 
§5Ï2ÎE-4ËS_22B25 (ЮЗ) où figurent tous ceux qui sont cen-
sés être instruits dans la "parole claire". Ce silence de 
la part de M.Griaule semble donner raison à M.Leiris et 
mettre en doute les connaissances réelles de Ambara. Celui-
ci peut donc Stre considéré comme pourvu certes, d'un don 
prononcé d'observation,mais comme disposant de plus de con-
naissances intuitives et alléguées que réelles. 
Après ce premier noyau d'informateurs, tous liés 
entre eux et en contact prolongé avec les ethnologues, pré-
sentons un deuxième groupe de "docteurs" dogon également 
reliés entre eux, quoique de façon assez lâche. Ce deuxième 
groupe est constitué par l'appartenance commune au quartier 
de Bozyu et gravite autour de Ambibe Badadye et Ongnonlu. 
Ongnonlu : 
Appartient à la tribu Aru, "homme de poids habitant le quar-
tier de Dodyou*", "père du prêtre non encore intronisé du 
sanctuaire élevé à Ogolne" (104). Souvenons-nous de Ambibe 
Badadye, patriarche du même quartier de Sozyu et qui, en 
quête d'éléments de réponse susceptibles de satisfaire les 
ethnologues, s'était mis en rapport avec un homme d'une 
autre tribu et habitant un autre quartier, Ogotemmeli; il 
est donc plus que naturel, qu'avant d'aboutir chez ce der-
nier avec ses questions, il se soit adressé d'abord à un 
homme de poids qui, à tous points de vue, lui était plus 
proche. Les réponses fournies par Ogotemmeli aux questions 
où Ambibe Badadye et Ongnonlu avaient dû s'avouer ignorants, 
devaient alimenter après coup les discours des deux Aru. 
Par ailleurs, les recoupements qu'effectuait M.Griaule chez 
* Dozyu 
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Ongnonlu (105) se faisaient en fonction des révélations de 
Ogotemmeli et pouvaient instruire indirectement le vieil-
lard de Dozyu sur leur contenu. 
Ogolne : 
Prêtre du totem du même nom, il appartient, tout comme son 
père Ongnonlu,à la tribu Aru.Par l'intermédiaire de ce der-
nier il devait être instruit des recherches de M.Gnaule et 
des informations qui étaient divulguées tant par Ambibe Ba-
dadye et Ogotemmeli que par son père. 
Innekuzu : 
Appartient, comme les informateurs précédents, à la tribu 
Aru, et habite comme eux le quartier Dozyu. En sa qualité 
de voisine, et peut-être même de parente, elle était à mê-
me de connaître l'orientation des déclarations faitesàM. 
Gnaule. Du fait qu'elle prétendait posséder le savoir ré-
servé aux femmes, et qu'elle était une des rares informa-
trices des missions Gnaule, les renseignements qu'elle a 
fournis sont restes assez fragmentaires et n'ont pu être 
complétés ni recoupés, comme le prouvent les références 
qui y sont faites (106). 
Boronno : 
Doyen du ginna Do, il appartient à la tribu Dyon; il était 
néanmoins installé au quartier Dozyu, traditionnellement 
réservé aux Aru, mais où un groupe de Dyon s'était établi 
depuis peu. Des relations de voisinage, et les prérogati-
ves de vieillard qu'il partageait avec Ongnonlu et Ogotem-
meli, l'ont sans doute introduit, avec une certaine triarle 
d'autonomie dans la "connaissance profonde" élaborée dans 
son entourage. 
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Kogen : 
Appartenant à la tribu Aru et habitant Dozyu (Ogol-du-Bas) 
accompagnait M.Griaule dans tous sea déplacements et aasis-
tait aux entretiens avec Ogotemmeli (107). Il était donc 
bien placé pour prendre connaissance de ce qu'allait de-
venir avec les années la "connaissance profonde". Etant 
sergent il avait acquis une certaine expérience des Euro-
péens et de la culture qu'ils représentaient, et cela lui 
a sans doute donné le recul par rapport aux traditions qui 
lui était indispensable pour les commentaires qu'il a été 
appelé à émettre ultérieurement (108). Le prestige dont il 
jouissait par son grade de sergent et sa présence continu-
elle aux côtés du chef des missions ethnologiques françai-
ses peuvent expliquer l'ascendant qu'il a pu avoir aurea 
mère Yanindyu et une amie de sa mère Yadommo, devenues- e-
galement informatrices (109). 
Amadi'gne : 
De la tribu Dyon et originaire du quartier Pamyon (Ogol-du-
Haut),il était un ami de Kogem (110); il était probablement 
un des voisins de Ogotemmeli puisque ce dernier, qui ne se 
déplaçait guère pour les entretiens qu'il accordait à M. 
Criaule, avait pris la maison de Amadigne comme illustra-
tion du type mythique auquel toutes les habitations de-
vraient se conformer (111). 
Akundyo : 
Est un forgeron installé au quartier Tabda, c'est-à-dire 
dans le voisinage de Ogotemmeli.Il a taillé en bois un ob-
jet (112) représentant l'arche du monde - mais d'une forme 
différente de celle qui avait été décrite par Ogotemmeli-
et chargée d'une signification symbolique détaillée. Ne 
sachant pas très bien quelle valeur attribuer à cette pro-
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duotion hybride, M.Griaule décida de réserver la question 
(113)· Dans Le Renard pâle l'équivoque n'est pas levée et 
l'objet en question est considéré simplement comme une 
variante de l'arche en forme de panier commentée par Ogo-
terameli. Ce même forgeron Akundyo a fourni aux ethnologues 
un autre objet (II4) servant d'illustration à ses vues,!' 
arche yurugu кого (115), qui, tout comme la fabrication 
précédente, ne semble avoir eu de signification, si ce n' 
est pour lui. Le moins que l'on puisse dire à propos des 
connaissances de cet informateur artisan,c'est qu'il avait 
des vues bien personnelles sur la cosmologie, et qu'en de-
hors du thème général, dont il avait pu saisir les gran-
des lignes à cause de ses rapports de voisinage avec Ogo-
temmeli, et de ses contacts professionnels avec d'autres 
informateurs, ses révélations restent isolées, comme l'est 
d'ailleurs sa position sociale. 
L'ensemble des interactions relevées jusqu'à 
présent peut se représenter comme suit : 
Nyamanu 
Akundyo 4 
mbara 
Yanindyu 
•Yadommo 
madigne 
golne 
ogonno' 
Schéma 2 
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Dans ce schéma 11 manque les noms de trois informateurs que 
nous n'avons pas pu rattacher à Ogotemmeli; il s'agit de 
Denye, Hogon de Sanga, dont nous savons seulement qu'il 
est érudit (116) de Allege et de Manda. 
Allege : 
Intervient dans Dieu d'Eau (117) comme informateur secon-
daire et ne semble ni très compétent ni honnête. Nous évo-
querons les rapports de M.Griaule avec ce personnage dans 
le paragraphe suivant quand nous discuterons de la valeur 
des recoupements effectués par l'auteur de Dieu d'Eau. 
Manda : 
Le cas de cet informateur est particulier, puisque d'une 
part, son apport en renseignements a été important, et que 
s'autre part, nous ne voyons pas très bien comment le rat-
tacher aux habitants des Ogol et aux ethnologues qui a-
vaient établi leur quartier général dans cette localité. 
Manda, qui était prêtre totémique de Orosongo, a pu venir 
aux Ogol pour visiter le marché,consulter Ogotemmeli pour 
un remède,ou encore venir en visite à certains membres de 
famille d'émigrés (118). Quoi qu'il en soit, son apport 
semble autonome et dépassant les compétences d'autres in-
formateurs : 
"Manda est en effet ce que dans nos sociétés on appelle-
rait un théologien (...JCest lui qui nous a donné l'es-
sentiel des tableaux des correspondances, ensuite revu 
en détails et commenté avec les autres informateurs" 
(119). 
Des allusions sont faites à plusieurs reprises aux rensei-
gnements qu'il donne et qu'il est seul à donner (120). Il 
semble donc que nous puissions le mettre sur le même pied 
que Akundyo.le forgeron:esprits Imaginatife, mais isolée. 
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Concluons. Il est incontestable qu'il existait, 
auprès d'un certain nombre de Dogon, une orientation d'es-
prit spéculative et une certaine communauté de vues dans 
les spéculations révélées. Or, pour prouver cela il n'é-
tait pas besoin d'invoquer l'existence d'une véritable doc-
trine ésoténque ni une décision de la part des patriarches 
levant l'interdit de divulgation; il suffisait de reconnaî-
tre l'importance des contacts sociaux ayant Ogotemmeli pour 
centre, pour comprendre que les réflexions, nées dans le 
for intérieur d'un aveugle et encouragées directement et in-
directement par M.Griaule, pouvaient fort bien se répan-
dre de façon naturelle. Que ce transfert soit accompagné 
de certains grossissements et déformations n'est dans cet-
te perspective que tout naturel. 
D. Les recoupements. 
Etant donné que la plupart des recoupements que 
K.Griaule prétend avoir effectués ont été faits aux Ogola, 
il convient de s'interroger sur leur valeur possible. La 
présence de nombreux ethnologues dans un seul village a dû 
avoir un impact considérable sur les habitants. Non seule-
ment les structures sociales traditionnelles devaient être 
ébranlées mais, également les croyances religieuses, à 
cause de l'orientation particuliere et systématique des in-
terrogatoires. En outre, puisque les membres de l'équipe 
Gnaule s'adressaient surtout aux vieillards, à leurs 
yeux seuls dépositaires de la "connaissance profonde",l'ac-
tion déroutante de l'enquête se concentrait sur quelques 
individus qui se connaissaient de longue date et qui,comme 
le dit t'.Griaule explicitement dans Dieu d'Eau, se consul-
taient. A cela s'ajoute le peu de subtilité développé par 
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M.Cnaule dans ses Interrogatoires. L'on peut se -leinander 
si dans ces conditions l'on peut encore parler de recoupe-
ments... Par ailleurs, si les recoupements s'effectuaient au 
même niveau et de la même manière que les renseignements à 
recouper, il est plus que probable qu'ils ne servaient qu' à 
confirmer une image idéelle sans pertinence réelle dans la 
vie quotidienne et au niveau social. 
Quoi qu'il en soit des appréhensions que nous 
puissions ressentir à voir évoqué dans un tel contexte, les 
notions de vérification, contrôle ou recoupement, tâchons 
de voir par le concret comment les ethnologues fiançais ont 
procédé. Nous suivrons une démarche chronologique à travers 
les oeuvres de M.Gnaule pour glaner les données éparses 
susceptibles d'éclairer ce point. 
Dans Dieu d'Eau nous lisons : 
"La veille, l'Européen n'était pas allé chez Ogotemmêli. 
Il avait voulu donner, dans d'autres milieux des coupe 
de sonde pour les vérifications, les mises au point in-
dispensables. Il s'élBit rendu chez Ongnonlou, homme de 
poids habitant le quartier de Dodyou, père du prêtre non 
encore intronisé du sanctuaire élevé à Ogoïne". 
"Ongnonlou s'était révélé excellent informateur. D'imper-
ceptibles réticences apparaissaient bien quand la conver-
sation abordait quelque rivage réservé, mais dans l'en-
semble l'homme avait donné de magnifiques recoupements". 
"Ongnonlou exposait le mystère de la mort, la parade des 
hommes et l'invention des matériels" (121). 
Si les recoupements effectués par M.Gnaule concernaient 1' 
apparition de la mort, il faut remarquer qu'à la deuxième 
journée des entretiens avec Ogotemmêli il n'avait pas enco-
re été question de ce sujet, qui ne sera abordé qu'à la 
vingt-sixième journée. V. G n a u l e fait également état de la 
"parade des hommes et de l'invention des matériels"; or, 
il se fait que l'invention des matériels est due aux Hommo 
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et que la parade des hommes exposée dans la vingt-sixième 
journée n'apporte pratiquement rien de neuf par rapport à 
ce qui en est dit dans les oeuvres ethnologiques rédigées 
jusqu'alors. 
Les tentatives de recoupement effectuées auprès 
de Allege ne nous semblent pas plus pertinentes que celles 
entreprises auprès de Ongnonlu. Après avoir prétendu que 
Allege est "un fieffé menteur" (122), W. Criaule déclare 
néanmoins que dans sa conversation avec lui il en avait 
"appris assez pour jalonner les déclarations de Ogotemmeli 
qui reprirent sur la dernière phrase de la veille" (123). 
Or, ces déclarations portent sur la signification des ju-
meaux dans leur rapport avec le commerce et le marché, et 
le seul point commun qu'elles offrent avec les renseigne-
ments si peu valables fournis par Allege est qu'il y a deux 
autels au marché de Bara, illustration éventuelle du prin-
cipe de gémelléité, et que deux villages se disputent à leur 
propos (124). 
A l'issue des entretiens avec Ogotemmeli, M. Ori-
aule envisage la possibilité que les Dogon aient mis au 
point un système du zodiaque, point culminant et terminal 
de leur métaphysique et de leur cosmologie (125). Or, à li-
re le passage en question, il s'avère que nulle part il n' 
est fait la moindre allusion aux étoiles et constellations 
que ce zodiaque est censé ordonner. En outre, l'existence 
du système zodiacal n'était envisagé que comme une hypothè-
se "un jeu entre mille" (126); il aurait fallu pour bien 
faire qu'il 
"apparût sans heurt, de lui-même, dans les entretiens du 
seuil ou le maître s'asseyait" 'l27). 
Cependant, dans un article publié avant la parution de Dieu 
d'Eau, Ι^£ιν11ΐΒβΐιοη_άοβοη
Α
_3^ΓνινΒηοθ_ά^ιιηβ_Αίri^ue_die-
parue (128), l'existence de ce zodiaque n'est plus crésen-
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tée comme une hypothèse maie comme quelque chose d'acquis. 
Il faut croire qu'on finit toujours par croire ce qu'on 
veut croire. 
Pour autant que nous puissions en juger par les 
renseignements dont nous disposons, les autres publications 
de M.Griaule ne semblent guère briller davantage par la so-
lidité des informations et des vérifications. L' article 
intitulé L'Arche du Monde chez lea Populations nigériennes 
est consacré à la description d'un objet non rituel fabri-
qué pour les besoins d'exposition par un forgeron (129); 
ïiSg. S2!*Îëileg_Recherches sur la Notion de Personne chez les 
Dogon ¡^ Soudan français) s'appuient sur les dires 'tì'un ini-
tié de grande classe" (130); les renseignements publiés 
dans La Harpe-luth des Dogon sont dus à deux informateurs 
(ІЗІ); afin d'établir sans équivoque l'existence des signes 
qu'ils publient, les auteurs de Signes graphiques soudanais 
disent dans l'avertissement qui précède leur travail qu'ils 
ont procédé à de sévères vérifications et à de nombreux re-
coupements (132). Or, il se fait que les sept signes du pre-
mier monde (133), les treize signes de la variante du troi-
sième monde (134), ceux qui composent l'écriture des chefs 
(135), une bonne partie des signes non classés (136) et 
plusieurs variantes (137) ont été fournis par des informa-
teurs isolés; leur valeur n'a donc pu être vérifiée, une 
telle proportion d'informations incontrôlées dans une oeu-
vre est pour le moins étonnante et ne répond pas à l'idée 
que nous nous faisions des vérifications et recoupements 
que les auteurs prétendent avoir effectuée. La liste des 
insectes publiée dem s Le Savoir dee Dogon a été fournie par 
le seul informateur Kogem (138) et plusieurs renseignements 
faisant l'objet de longs développements dans Le Renard pâle 
(139) sont également imputables à des informateurs isolés. 
Bref, noua ne croyons pas que les recoupements 
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effectués par M.Grlaule, pour autant qu'il en ait fait, 
puissent être considérée comme apportant quelque solidité 
aux interprétations qu'il avance. 
V. LES POINTS DE REPERE DE L'ENQUETE. 
Maintenant que nous avons une idée concrète de la 
façon dont s'est déroulée l'enquête chez les Dogon, il con-
vient de prendre quelque recul par rapport à ce contexte 
immédiat et démarquer l'orientation générale des recherches 
entreprises par M. Griaule afin d'en mieux jauger la 
portée et le résultat. 
Dans ses explorations de la pensée dogon H.Cri-
aule s'appuyait sur deux points de repère majeurs pour le 
guider : les objets avec leur mode de fabrication et d'em-
ploi, les comportements institués. Nous allons à présent é-
tudier pourquoi H.Griaule avait retenu ces deux points de 
repère et quelle utilisation il en a faite. 
λ. Les ustensiles et les accessoiree. 
Pour H.Griaule il ne suffit pas d'étudier une so-
ciété de l'extérieur, car, dit-il toute la documentation 
"ne sera qu'un mince vêtement si les couches profondes de 
la société envisagée n'ont pas été découvertes. 
Or, chez les Dogon, comme chez de nombreux peuples noirs, 
à la dernière profondeur atteinte se trouve le système 
des symboles, ultime retranchement spirituel,qu'il faut 
conquérir pied à pied à l'aide de toutes les méthodes de 
combat. Mais cette dure conquête comporte sa récompense : 
le symbolisme est le chemin qui non seulement mène à la 
compréhension des dires, actes et matériels disparates 
ou apparemment incohérents, mais encore, par le jeu des 
correspondances, fait découvrir d'autres dires et d'autres 
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actes, jamais révélés directement. Le symboliane, chez 
les Noirs, est un langage et une écriture dont les archi-
ves sont constituées non seulement par d'Innombrables si-
gnes éphémères, mais par tout le naturel mobile et fixe, 
par l'infrastructure, la voûte céleste, lee rites, lee 
techniques et d'une manière générale par toutes les acti-
vités humaines ou perceptibles ou supposées par les hom-
mes" (140) 
En effet, 
"tout le matériel courant, religieux, juridique ou tech-
nique, les objets et les mouvements, les lieux m&ne sont, 
avec les rites manuels ou oraux, des pointe de repère 
tantôt précis, tantôt flous, qui constituent, aussi bien 
pour l'initié que pour l'homme simplement renseigné, de 
véritables monuments où ils 'lisent' les mythes, les cos-
mogonies, les métaphysiques. Mieux encore, il arrive que 
des graphies parfaitement explicites facilitent les syn-
thèses et les abstractions" (141). 
Le chercheur qui veut parvenir à la connaissance d'une so-
ciété se fondera sur l'observation de tout ce que cette so-
ciété crée ou utilise (142) et ces productions seront les 
jalons de son investigation. Il ne se contentera cependant 
pas d'étudier les différentes espèces de matériel comme el-
les s'offrent à l'oeil du technologue : 
"Il faudra donc suivre l'objet en mouvement et décrire 
les agents et les décore qui l'entourent à chaque moment 
critique. En un mot le placer dans l'espace et dans le 
temps des institutione" (143). 
Il ne se limitera pas non plus à l'élaboration d'une norme 
abstraite qui, bien que dynamique, l'empêchera d'approcher 
d'assez près le mythe vécu ; c'est ainsi qu'il s'intéresse-
ra également "aux représentations associées à la présence 
d'un insecte dans le grenier" (144), & la nourriture spac-
ciale absorbée dans une occasion rituelle et à la catégorie 
à laquelle appartient l'arbre dans le bois duquel est tail-
lé la navette du métier à tisser (145). La documentation 
réunie ainsi par le chercheur n'est pas le fruit direct des 
observations qu'il a effectuées pais le résultat des commet}-
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taires que lee informateure ont donnés оив l'instigation 
des questions posées et dont la pertinence est proportion-
nelle à. l'esprit d'observation qui préside à leur formula-
tion (146). A ce propos nous nous permettons de rappeler le 
commentaire que nous avons émis sur la technique interroga-
toire de U.Griaule : nous avons fait remarquer qu'il déter-
minait l'orientation des entretiens avec Ogotemmeli en fonc-
tion de certains points qui semblaient 1' intéresser plus 
particulièrement¡ or ces points d'intérêt étaient justement 
des objets matériels : le métier à tisser, la forge, le 
sistre des circoncis, etc. C'est d'ailleurs pour une raison 
analogue que les développements mythiques dans Le Renard 
pâle s'appuient sur des signes, forme plus subtile de civi-
lisation matérielle. Notons que la seule façon de procéder 
pour un chercheur qui aborde un peuple inconnu est de se 
familiariser d'abord avec les aspects les plus immédiatement 
эаівіаваЪІеэ, les indices matériels. C'est également ce que 
prétend U.Griaule lorsqu'il écrit : 
"En règle générale, il convient d'abord de balayer le ma-
tériel, le formel. Pendant dix ans, s'il le faut. C'est 
ensuite que l'on peut s'attaquer à l'ontologie, à la mé-
taphysique, c'est-à-dire au coeur même de la culture que 
l'on cherche à découvrir.Personne ne les livrerait d'ail-
leurs au début; et même si quelqu'un les livrait,le cher-
cheur ne comprendrait pas. 
A supposer l'existence d'interprètes médiocres, il est 
toujours possible de tendre un premier canevas d'investi-
gations portant sur des objets concrets d' une part, et 
qui d'autre part ne sont pas matière à réticence" (147). 
Cependant, si nous pouvons nous déclarer d'accord sur la 
façon concrète de procéder conseillée par U.Griaule dans 
le premier texte cité, nous ne pouvons pas admettre la fa-
çon dont il utilise l'infrastructure matérielle qui relève-
rait d'après lui essentiellement d'une superstructure sym-
bolique consciente, les représentations. En effet, pour lu. 
Griaule la dernière opération de l'enquête ethnographique 
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cormista 
"à faire commenter par les témoins tous les gestes vus, 
toutes les formules entendues, comme ceux qu'a reconsti-
tués l'interrogation orale. 
C'est qu'un rite, une gesticulation judiciaire, et même 
bien des actes techniques sont souvent peu ou pas expli-
cites. Les représentations qu'ils recouvrent ne sont dé-
celables que par l'interrogation des intéressée. 
De plus, des manipulations dont on n'aperçoit qu'une pha-
se pendant la cérémonie ont souvent des racines dans le 
passé et des prolongements dans l'avenir qui ne dépendent 
pas obligatoirement de la dite cérémonie" (148). 
une illustration frappante de la façon dont il faudrait pro-
céder d'après lui est l'exemple qu'il donne à propos de la 
forge : 
"Le matériel du forgeron en Afrique, en dehors de son u-
tilisation technique, est l'objet de mythes, de croyances 
et de rites indispensables à l'intelligence du travail 
et de la situation sociale de l'artisan. Chaque élément 
de ce matériel joue un rôle dans la conception de cet ar-
tisan comme héros civilisateur : sa masse est censée a-
voir contenu les grains mythiques donnés aux hommes par 
le Créateur et qui sont à l'origine de l'agriculture; c' 
est avec le soufflet rempli de l'air du ciel qu'il a pu 
descendre doucement sur la terre¡le marteau est l'instru-
ment qui a présidé à la formation de la première prière" 
(149) 
Bien que l'utilisation et la fabrication d'un matériel soient 
intégrées dans une vision du monde dont elles font partie, 
nous ne croyons pas que cette intégration soit souvent cons-
ciente et que dès lors retracer la vision de ce monde ne 
peut se faire que difficilement en interrogeant les infor-
mateurs, et en leur demandant d'expliciter ce qu'ils 
croient entrevoir ou ce qu'ils ne voient pas du tout. Ce 
dont les informateurs seront tous parfaitement conscients, 
par contre, c'est le but bien précis qu'ils poursuivent et 
les préoccupations que l'intérêt sous ses diverses formes 
leur inspire. Et même si certains aspects spéculatifs é-
taient mêlée à leurs soucis utilitaires, il serait abusif 
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de vouloir départager les deux et ne garder que ce qui re-
lève de la spéculation. En effet, nous l'avons déjà dit, la 
spéculation, si elle est présente, est indiesociablement 
liée à des formes de pensée moins éthérées, surtout si 1' 
ethnologue prétend partir d'un contexte aussi eoncrpt que 
la présence d'un insecte dans le grenier. Nous, pour notre 
part - et nous croyons que tout le monde en ferait autant 
à notre place - plutôt que de nous lancer dans des spécula-
tions, nous репяегіопв aussitSt au grain. 
Hais comment se fait-il alors que M.Griaule ait 
pu remplir son oeuvre de spéculations aux origines apparem-
ment si douteuses ? s'il n'y avait eu la présence insistan-
te de l'ethnologue, est-ce que les informateurs auraient 
pensé à expliciter une signification symbolique à ce qu'ils 
faisaient ? Nous croyons que non. Dans les paragraphes pré-
cédents nous avons insisté sur les effets de la présence 
des ethnologues dont nous avons ici une illustration parti-
culière. 
Il nous reste à préciser la valeur qu'il est pos-
sible d'attribuer aux renseignements obtenus dans les con-
ditions que nous venons d'esquisser. Les questions des en-
quêtairs ont dû faire réfléchir les Dogon, et ceux-ci ont 
été amenés à projeter dans le matériel qui leur était sou-
mis pour interprétation certains thèmes mythiques diffus 
dans leurs croyances ainsi que des préoccupations plus per-
sonnelles, le tout orchestré plus ou moins savamment d'après 
les capacités intellectuelles d'un chacun et l'orientation 
discrète mais insistante de l'ethnologue. En d'autres ter-
mes, M.Griaule à cherché des symboles et en a trouvé, mais 
leur teneur était nettement différente de ce qu'il escomp-
tait : loin de refléter la religion dogon, ils illustrent 
les facultés d'adaptation des informateurs; de cette façon 
ils devaient faire preuve d'une certaine créativité et les 
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symboles élaborés par eux au fil dee interrogatoires,étemt 
surtout BignificatifB au niveau individuel par 1'interferen-
de préoccupations personnelles, finissent par n'avoir plus 
de sens véritable que pour le psychologue pour qui ils con-
stituent un matériel projectif intéressant. 
B. Les comportements institués. 
La place accordée par И. Criaule à toute forme 
d'action stéréotypée est la même qu'il assignait aux acces-
soires matériels de la civilisation : dans les deux cas il 
s'agit pour lui de dégager des représentations. Avant ce-
pendant d'en arriver à ce palier d'interprétation, le der-
nier dans l'esprit de M.Criaule, il faudrait,selon lui,étu-
dier le rite selon les critères d'observation extérieure et 
tâcher d'en définir la nonne de fonctionnement par l'ana-
lyse des rapports de concomitance, de répétition et de suc-
cession qui caractérisent tout comportement institué : ce 
faisant on peut l'enrichir de significations et lui attri-
buer une multiplicité de dimensions (150). Nous tenons à 
faire remarquer que M.Criaule que nous venons de paraphra-
ser, n'a pas poussé très loin ce souci d' analyse qu'il 
préconisait et qu'après 1946 il s'est empressé de passer au 
palier de l'interprétation plus élevé où il s'agissait de 
reconstituer de l'intérieur, non plus une norme de fonction-
nement, mais un ensemble de représentations qui ne seraient 
autres que la vision du monde du peuple étudié. En effet 
écrit-il : 
"toute institution, d'une part est liée au reste du sys-
tème social, et d'autre part est intérieurement ordonnée. 
Cela tiendrait à la structure même des phénomènes humains, 
qui sont beaucoup plus cohérents qu'on ne le croit commu-
nément. 
L'ethnographe devrait être prêt à attaquer,sinon à résou-
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dre, dans l'ordre matériel comme dans l'ordre intellec-
tuel,les problèmes les plus divers et sans liens apparents 
entre eux : il n'y a rien de commun au premier abord en-
tre une enquête sur les sacrifices agraires ou la danse 
et l'observation du fonctionnement d'une forge, entre le 
relevé de peintures rupestres et l'établissement d'un ca-
dastre par photographies aériennes, entre la constitu-
tion d'un herbier,base de l'ethnobotanique, et celle d'un 
vocabulaire ou d'une collection systématique de manuscrits 
orientaux" (151) 
Tous ces différents éléments s'emboîteraient les uns aux au-
tres de façon cohérente et sans arbitraire; ces qualités 
logiques proviendraient de la perspective unique dans la-
quelle les différents éléments sont situés et qu'il impor-
terait de reconstituer, en entourant les diverses activités 
d'un réseau descriptif (152)· Or, nous nous demandons s'il 
est requis que les phénomènes humains s'harmonisent entre 
eux; dans la vie quotidienne on constate plutôt le contrai-
re et, à un point de vue philosophique, 1' opposition est 
constitutive de toute démarche humaine dynamique. D'autre 
part,dans les spéculations abstraites rapportées par M.Gri-
aule où les préoccupations immédiates semblent réduites au 
minimum, une multiplicité de divergences et d'oppositions 
apparaît (cfr deuxième partie). Il s'en suit que les op-
tions théoriques de M.Griaule sont contredites par lui-mê-
me dès qu'il se met à les appliquer. 
Quoi qu'il en soit de la véracité et de la perti-
nence des dires de M.Griaule,voici comment il faudrait pro-
céder concrètement pour déceler la vision unique hypothé-
tique qu'il vise à pénétrer : 
"En matière religieuse par exemple, certains faits sont 
très difficiles à vérifier. Il en est ainsi des représen-
tations. Alors qu'un rite peut souvent s'observer direc-
tement après la déposition dont il a été l'objet, une re-
présentation n'existe que dans l'esprit des hommes, et ce 
n'est qu'après des démarches longues et dispersées qu'on 
la retrouve dans les faits matériels. Aussi en 1'occuren-
ce les témoignages concomitants, tout en étant motif de 
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confiance, ne seront pas jugés suffisants : l'enchaîne-
ment des représentations sera recherché; et celles d' en-
tre elles qui ne rentreront pas dans un système cohérent 
devront être examinees avec plus de soin et considérées 
comme aberrantes jusqu'à ce qu'il soit prouvé qu'elles 
correspondent à des réalités rituelles et au besoin à un 
matériel. Car contrôler les rémoins les uns après les au-
tres reste encore insuffisant; on reste ainsi dans le mê-
me ordre de prueves orales. Les dires d'un déposant doi-
vent être contrôlés autant que possible, d'une part par 
les monuments et d'autre part en assistant aux faits ain-
si décrits" (153). 
Le commentaire qu'appelle cette façon très particulière de 
procéder est sensiblement le même que celui que nous émet-
tions à propos de l'utilisation que M.Cnaule prétend faire 
des ustensiles et des objets relevant de la culture maté-
rielle : non seulement il lui manque tout enracinement dans 
le réel, mais elle exclut toute intervention analytique 
vis-à-vis des renseignements obtenus. En outre, comme nous 
l'avons fait remarquer dans le chapitre consacré aux signes 
graphiques, le contrôle effectué par M.Cnaule n'a pas tou-
jours été très probant : la plupart des signes commentés 
dans Cignes graphiques soudanais et dans Le Tenard pSle n' 
ont jamais été observés dans leur contexte institué. 
Qu'il nous soit permis d'ajouter en guise decon-
clusion, une citation empruntée à 1' oeuvre de M.Gnaule, 
qui, si on la comprend en fonction du commentaire précédent 
résume bien notre point de vue : 
"Pratiquement, l'indiviau est comme enserré dans un ré-
seau de correspondances symboliques dont il n'aperçoit 
certes pas toujours l'étendue et la complexité, mais dont 
il connaît l'existence et qui lui permet de trou-
ver lui-même un grand nombre d'explications aux comporte-
ments de ses semblables et à l'organisation sociale,reli-
gieuse ou juridique dans laquelle il s'insère. Son savoir 
peut se mesurer à cette sorte de halo de compréhension qui 
l'entoure" (154). 
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VI. LE RESULTAT DE L'ENQUETE : LE SAVOIR DES DOGON. 
Avant d'aborder ce dernier paragraphe où nous 
nous pencherons sur le résultat que M.Griaule prétend a-
voir atteint au bout de ses recherches, et qui est l'abou-
tissement de toute une série de démarches, il convient, 
pour apprécier correctement ce résultat de rappeler briè-
vement les commentaires que nous avons émis à propos des 
différents aspects de l'enquête menée chez les Dogon. 
L'impact considérable de la présence ethnologi-
que chez les Dogon, ainsi que l'attitude apologétique et 
insistante des ethnologues ont provoqué un phénomène d' 
osmose culturelle, par laquelle les Dogon ont intériorisé 
les préoccupations ethnologiques et ont fini par suppléer 
le genre de réponse que l'on attendait d'eux. A cSté de ce 
contact précis et particulier il y a l'impact de la civili-
sation occidentale, plus large et diffus mais non moins ef-
fectif. Depuis 1931 ces contacts se sont intensifiée, mais 
il n'y a pratiquement aucune référence dans l'oeuvre de H. 
Griaule à l'évolution sociale et même doctrinale qui en a 
résulté. Lorsqu'on 1965 G. Dieterlen publie Le Renard pâle 
une évolution considérable s'était donc opérée chez les 
Dogon depuis les entretiens avec Ogotemmeli ; les ré-
vélations de ce dernier s' étaient répercutées de dif-
férentes façons chez ses contemporains, elles avaient 
pris de l'ampleur et avaient gagné en complexité et en 
structuration. C'est cette évolution que nous allons é-
tudier. 
Aussitôt après ses entretiens avec Ogotemmeli, M. 
Griaule publie Dieu d'Eau où il définit les connaissances 
dogon de la façon suivante : 
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"On serait tenté de croire qu'il e'agit d'une doctrine 
éeotérique. D'aucune ont même avancé, à première vue et 
eans attendre de précisions, qu'il y avait là spéculations 
individuelles d'intérêt secondaire. Ce sont d'ailleurs les 
mêmes qui jugent bon de passer une vie sur des idées 
apparemment personnelles de Platon ou de Julien d'Hali-
camasse. 
Bien qu'elle ne soit connue, dans son ensemble, que des 
anciens et de certains initiée, cette doctrine n'est pas 
éeotérique puisque chaque homme parvenu à la vieillesse 
peut la posséder. D'autre part, des prêtres totémiques 
de tous âges connaissent les parties correspondant à leur 
spécialité. Bien plus, les rites afférant à ce corps de 
croyance sont pratiqués par le peuple entier. 
Certes, ce peuple n'a pas toujours la connaissance profon-
de de ses gestes et de see prières, mais en cela il res-
semble à tous les peuples.On ne saurait taxer d'ésotérie-
me le dogme chrétien de la transsubstantiation sous pré-
texte que l'homme de la rue ignore ce mot et n'a que des 
lueurs sur la chose" (155). 
M.Griaule a dû revoir l'idée qu'il se faisait du terme éso-
térisme, car quelques années après, dans The Dogon, il s' 
en sert pour désigner un certain savoir dogon qu'il oppose 
aux connaissances superficielles ou exotériques : 
"Among the Dogon exoteric myths correspond to a 'superfi-
cial knowledge' common to the greater part of the popula-
tion : on the other hand, esoteric myths, parallel to 
these, present other identifications and much wider con-
nexions. Finally, within and beyond this totality of be-
liefs appears a logical scheme of symbols expressing a 
system of thought which cannot be described simply as 
myth.For this conceptual structure, when studied, reveals 
an internal coherence, a secret wisdom, andan apprehen-
sion of ultimate realities equal to that which we Euro-
peans conceive ourselves to have attained" (156). 
Entre-temps G. Dieterlen a publié son Essai sur la Religion 
bambara (1951) où elle expose la distinction que feraient 
les Bambara entre "connaissance profonde" et "connaissance 
légère" : 
"Les Bambara font eux-mêmes une distinction entre deux 
sortes de connaissance. La première, dite doni fyêma 
'connaissance (qui a) du vent' est superficielle et con-
sidérée comme 'l'entrée en matière des croyances et des 
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coutumes'. Elle appartient aux adultes peu versés dans la 
cosmologie. En revanche la seconde, dite ' connaissance 
profonde' (donyia duna ou kuru domya). est réservée aux 
prêtres, aux chefs de famille, aux vieillards des deux 
sexes versés dans 'la science des choses de la création'. 
Elle ne s'acquiert que lentement, au cours d'initiations 
successives et par un véritable enseignement qui se dif-
fuse parfois au cours des rites" (157). 
U. Gnaule lui emprunte cette distinction et l'applique aux 
Dogon (158) en attendant de découvrir une terminologie pro-
pre aux Dogon; c'est ce qui arrive en 1952 : 
"Les Dogon, qui ont tout classé,ont établi une hiérarchie 
par paliers de l'enseignement qu'ils donnent aux initiés. 
Leurs connaissances s'échelonnent selon quatre degrés qui 
sont, dans l'ordre d'importance croissante, le giri so. 
le benne so. le bolo so. et le so dayi. 
Le giri so Γ 'parole de face', est un premier savoir impli-
quant les explications simples où les personnages mythi-
ques sont souvent travestis, leurs aventures simplifiées 
et affabulées, les uns comme les autres n'étant pas rac-
cordés. Il porte sur les choses et les actes visibles, 
sur les rituels et matériels courants. 
Le benne во, 'parole de côté', comporte les 'paroles qui 
ont été dans le gin so' et l'explication approfondie de 
certaines parties des rites et représentations. La coor-
dination n'apparaît qu'à l'intérieur des grandes divi-
sions de la connaissance dont un certain nombre n'est 
pas révélé. 
Le bolo so. 'parole de demère', complète le savoir pré-
cédant d'une part, et fournit des synthèses s'appliquant 
à de plus vastes ensembles, d'autre part. Il ne contient 
cependant pas les parties très secrètes. 
Le so dayi. 'parole claire', concerne l'édifice du savoir 
dans sa complexité ordonnée" (159). 
Avec l'apparition d'un étagement de la connaissance en qua-
tre раііегв il fallait attribuer aux diverses révélations 
qui s'étaient succédées depuis 1947 une place bien détermi-
née : 
"Lee Dogon avaient, depuis 1931, répondu aux questions 
et commenté les observations faites au cours des missions 
Buccessives dans la perspective de l'interprétation des 
faits qu'ils nomment 'parole de face', giri во. c'est- à-
dire celle qu'ils donnent en premier lieu S tous ceux 
qui veulent s'instruire : les publications qui précèdent 
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les enquêtes de 1947 relèvent toutes de cette première 
interprétation" (160). 
La plupart des documents de Dieu d'Eau feraient partie delà 
'parole de côté' (l6l); certaines appartiendraient au plan 
supérieur, la 'parole de derrière', comme d'ailleurs toutes 
les publications postérieures à 1949 (162). Les renseigne -
ments fournis par Le Renard pâle relèveraient 
"de l'interprétation des faits vus sous l'angle de la 'pa-
role claire*, so dayi. dite aussi 'parole bonne'.so ezu. 
la quatrième parole" (163). 
"Il en serait de même pour la documentation concernant le 
système de Sinus" (164). 
Ce dernier palier constituerait pour l'initié 
"le dernier état de la connaissance (qui) ne s'acquiert 
qu'après de longues années d'application et de persévé-
rance" (165). 
En outre, 
"cette classification en trois paroles coiffées par une 
quatrième est un reflet des trois révélations opérées par 
un vicaire du Créateur. Comme il est normal dans le mode 
de pensée dogon, la totalité de ces révélations forme u-
ne unité qui s'ajoute aux trois autres et constitue dars 
la réalité un palier distinct des précédents" (166). 
La complexité de la connaissance n'a cependant pas encore 
atteint le maximum de son raffinement en 1952, car dans Le 
Renard pâle il s'ajoute aux quatre 'paroles',quatre séries 
de représentations de plus en plus explicites et secrètes, 
les bummo. yala, tonu. et toymu ou toy (167), dont il faut 
connaître la signification détaillée : 
"le fait de posséder les principes généraux et des procé-
dés de calculs très secrets ne suffit pas à un homme pour 
qu'on le dise détenteur de la 'parole claire',ιΐ lui faut 
connaître matériellement tous les détails qui s'y rappor-
tent. C'est ainsi que le système de signes graphiques,qui 
en comporte des milliers, doit être théoriquement possé-
dé en son entier et non pas seulement connu dans sa struc-
ture et аапь son fonctionnement" (163). 
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Il semble dès lore qu'avec le temps et le progrès 
de l'enquête les Dogon aient été amenée à conférer à leur 
savoir une armature d'une complexité croissante.Mais quelle 
valeur pouvons-nous attribuer à ce savoir si hautement 
structuré ? et comment s'incame-t-il dans la réalité socia-
le ? 
L'on est frappé par la disproportion qu'il y a entre d'une 
part,le raffinement atteint dans la conception de ce qu'est 
le savoir dogon, et d'autre part, le caractère vague et ap-
proximatif des renseignements lorsqu'il s'agit de montrer 
concrètement la façon dont il se transmet et comment il se 
répartit à travers les différentes couches de la population. 
D'après Le Savoir des Dogon (169),1a classification en "pa-
roles" serait assez floue et ne serait utilisée que par des 
gens très instruits et très âgés (170)»c'est-à-dire qu'elle 
est pratiquement inconnue. 
L'instruction, qui, normalement, devrait être extrêmement 
structurée comme l'exige la complexité du savoir qu'el-
le est censé transmettre, serait donnée, théoriquement, 
par le patriarche (171) et, pratiquement d'après les be-
soins des jeunes (172); en d'autres termes, il n'existe pas 
d'initiation proprement dite. 
Il y aurait, à côté de la connaissance dont les hommes se-
raient les dépositaires, un savoir détenu par les femmes 
(173); à son sujet nous ne savons pratiquement rien, si ce 
n'est qu'à un moment donné de l'enquête son existence a été 
entrevue (174). 
Les circonstances de l'instruction ne sont guère plus défi-
nies (175). Il faut admettre qu'il y a un net décalage en-
tre les prétentions émises à propos du contenu du savoir do-
gon et le moyen concret qui devrait le véhiculer et au 
sujet duquel nous n'avons que très peu de précisions. 
Quant à la répartition des différents degrés de 
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connaissance dans la population, M. Griaule ne donne pas 
beaucoup de précisions non plus.A part quelques estimations 
approximatives davantage fondées sur le bon sens que sur une 
enquête réelle (176), il se déclare incompétent de se pro-
noncer sur le savoir de ceux qui ne sont pas "docteurs" 
(177)¡il nous semble étonnant que ceux qui précisément sont 
chargés de l'instruction ne sachent pas quel est le degrade 
connaissance de leurs élèves. Il faut concéder comme excuse 
aux "docteurs" dogon que la distinction en paliers de con-
naissance est très floue... 
Ces docteurs seraient, au moins, au nombre rituel de huit 
pour chaque village (I78)et au nombre mythique de deux pour 
chaque ginna (I79)ice qui fait que chaque village ее compo­
sera de quatre ginna - ce qui est manifestement une vue de 
l'esprit - et qu'il y aura pour les 695 villages dogon (l80) 
5.560 "docteurs" pour 112.557 hommes,soit un pourcentage de 
5, très éloigné des 15 à 20% avancés par M.Griaule (181). 
Bref, le savoir dogon ne semble pas avoir des assises bien 
solides dans le réel et les tentatives effectuées dans ce 
sens par M.Griaule s'avèrent plus négatives que probantes. 
Qu'il nous soit donc permis de conclure qu'un éventuel tré-
sor de connaissances dogon semble exister davantage dans 
l'esprit et les intentions des informateurs et des ethnolo-
gues qu'en réalité. 
« 
« * 
En guise de conclusion à ce long chapitre où nous 
avons éclairé les différents facteurs intervenant dans le 
travail d'enquête effectué par M. Griaule, nous voulons, en 
fonction des commentaires que nous avons été amenés à 
faire, reconstituer l'évolution des rapports entre Dogon et 
H.Gnaula sur le terrain 553 
ethnologues et la façon dont cette interaction s'est dé-
cantée dans les oeuvres de M.dnaule. 
De 1931 à 1940 les ethnologues français ont rayon-
né dans tout le pays dogon à partir de leur base d'opéra-
tions, située dans la région de Sanga, au double village des 
OGOI. Ce village, epicentre des remous que provoq.ua la pré-
sence indiscrète d'une équipe étrangère, fut profondément 
troublé par les longues recherches qui s'y concentraient. En 
effet, lorsqu'en 1946 Y.Gnaule reparut à Sanga après une 
absence de sept ans, et qu'il contacta à nouveau ses anciens 
informateurs (ceux qui précisément avaient été le plus tou-
chés par la présence des ethnologues) l'état d'esprit des 
Dogon avait évolué : les fréquents interrogatoires et l'ac-
coutumance à la tournure d'esprit des Européens avaient ame-
né certains à s'interroger et à prendre quelque recul par 
rapport à la spontanéité avec laquelle ils avaient vécu 
leurs traditions.Ils avaient été aidés en cela par l'intérêt 
soutenu que manifestaient les Blancs à leur égard ce qui les 
amena à accorder de l'importance à leurs cogitations et con-
jectures; M.Griaule, de son côté, à l'affût de ce qui pou-
vait réhabiliter les civilisations noires était tout disposé 
à accueillir favorablement ces tentatives. Lorsque Ogotemme-
li, plus enclin à l'introspection que d'autres, se décida à 
révéler le fruit de ses réfelxions et le résultat des 
conciliabules qui avaient eu lieu à son domicile, M. Griaule 
fut enthousiaste. Il s'empressa d'y donner le maximum de 
publicité et se lança à corps perdu dans la piste qui s'ou-
vrait devant lui. Puisque les révélations qu'il avait favo-
rablement accueillies mettaient en question l'orientation 
des travaux publiés jusqu'alors sur l'Afrique, il lui fal-
lait faire face à la critique qui s'abattait sur lui. Ses 
faiblesses en tant que théoricien et son engagement affectif 
ne lui permettaient pas d'évaluer exactement la portée de ce 
554 M.Griaule sur le terrain 
qu'il venait de découvrir et ne le disposaient pas à la li-
miter. Il fallait donc, pour désarmer la critique et donner 
un fondement à ce qu'il avait avancé, prouver que la métaphy-
sique découverte chez un individu n'était pas un phénomène 
isolé mais qu'il s'agissait d'un patrimoine culturel commun 
à tous les Dogon et ayant des racines dans les données con-
crètes de tous les jours. Résolument il se mit à vérifier 
les dires de Ogotemmeli. De par la vie dans un même village 
où rien n'échappe à personne, les amis de Ogotemmeli, ces 
voisins et les autres informateurs avaient appris ce qui se 
passait dans la cour du vieil aveugle; renseignés approxima-
tivement sur ce qui s'y passait et sur l'attitude de M.Gri-
aule, ils abondèrent dans le sens de ce qu'avait déclaré le 
vieil aveugle quand on les interrogeait, mieux même, ils 
s'enhardirent à en faire autant. Le prestige du vieux gué-
risseur, l'intérêt qu'ils avaient à éviter que la mission 
ethnologique ne s'en aille définitivement et le recul qu'ils 
avaient pris eux-mêmes par rapport à leurs traditions les en-
couragèrent dans cette voie; peut-être même y eut-il une dé-
cision de la part des vieillards du village engageant tout 
le monde к travailler dans le sens indiqué par Ogotemmeli . 
Bien que chaque informateur disposa d'une certaine liberté 
imaginative, un savoir commun à tous se développait, suite 
aux concertations auxquelles ils étaient contraints et sous 
l'instigation de questions et de confrontations dont ils de-
vinaient le sens et l'orientation. Voulant structurer et as-
seoir solidement les révélations qui lui étaient faites, M. 
Cnaule se trouva confronté à de multiples difficultés et 
incohérences qu'il essaya de réduire tant bien que mal en 
les imputant à la haute spécialisation du savoir qu'il pen-
sait découvrir et à son caractère secret. Quant aux ramifi-
cations concrètes de la "connaissance profonde" il dut mal-
heureusement se contenter d'indications assez vagues et ne 
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parvint pas à lui conférer la consistance souhaitée et sou-
haitable. 
En ce qui concerne les systèmes de pensée analo-
ques découvertes chez les peuples des environs et qui indi-
rectement viennent à l'appui des thèses soutenues par M.Gri-
aule au sujet des Dogon, nous tenons à faire remarquer que 
des Bogon, et plus précisément les informateurs attitrés des 
missions Griaule ont participé aux enquêtes menées chez les 
Bombara, Bozo, Peul et Malinké (162). 
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I. V.Gnaule, le mythe et l'anthropologie. 
Une première question qui se pose au seuil de ce 
paragraphe est de savoir si le mythe, tel qu'il a été pre-
senté par M.Cnaule a une portée anthropologique quelconque, 
un deuxième point à discuter étant la possibilité qu' il j 
aurait pour un anthropologue de dégager du matériel mythi-
que réuni par l'auteur en question une signification valable. 
La réponse à ces deux questions est, en somme, assez simple 
étant donné que l'auteur de Dieu d'Eau n'est guère intervenu 
dans le matériel qu'il avait recueilli pour l'analyser et le 
structurer, l'anthropologie n'est guère concernée par ses 
travaux, puisqu'elle cherche, par définition, sous des for-
mes variables, une compréhension au-delà du niveau immédiate-
ment accessible. 
Quant à savoir si les travaux de M.Gnaule offrent un champ 
d'application aux techniques anthropologiques, il faut con-
stater avec regret que l'origine incertaine des informations, 
même dans le cercle restreint où elles ont été récoltées, 
empêche d'attribuer à ces dernières une signification dont 
la portée puisse être évaluée avec précision : la toile de 
fond sociale sur laquelle elles se profilent faisant presque 
entièrement défaut, et l'intervention de K. Cnaule dans leur 
élaboration ayant contribué à corrompre leur originalité, le 
caractère proprement spéculatif du mythe, sur lequel portent 
ses efforts, reste foncièrement equivoque. 
Mais quel peut bien Stre alors l'intérêt et la 
raison d'être du présent chapitre, puisque nous avons repon-
du aux questions majeures qu'un anthropologue pouvait se po-
ser à propos du mythe doron dans l'oeuvre de V.iïnaule ' 
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Iiotre Lravail se trouve limité à l'évaluation cri-
tique des optiors théoriques que V.Gnaule a formulées occa-
sionnellement à divers endroits de son oeuvre. Etant donné 
que ces réflexions d'ordre théorique sont assez disparates, 
nous Іеь confronterons tout d'abord entre elles, pour ensui­
te let. comparer à la tendance générale des oeuvres dont noue 
les avon-j extraites.Ces diverses confrontations doivent nous 
permettre de jauger les prétentions doctrinalea émises par 
.Cnaule, d'en évaluer la cohébion et d'en éprouver la va-
leur méthodologique et la pertinence. 
Tette démarche nous permettra également d'apprécier l'enver-
gure de r.Criaule cornre théoricien de l'ethnologie et de vé-
rifier la sagacité de sor travail ethnographique, lorsque, 
face'aux problèmes concrets posés par l'enquête sur le ter-
rain il a été amené à accorder ses théories avec les exigen-
ces des circonstances, et inversement. 
Il convient de noter que M.Cnaule n'a pas élaboré 
une méthodologie systématique destinée à dégager les impli-
cations diverses de ses derniers travaux et à en tirer au 
clair les principes de base. Ayant changé radicalement d'o-
rientation avec la rencontre de Ogotemmeli.il a laissé pour 
seule motivation théorique de son changement d'attitude, un 
cours d'ethnographie (publié après sa mort par G.Calame-Gn-
aule) qui ne touche pas aux problèmes fondamentaux soulevés 
par sa nouvelle conception de l'ethnologie. M.Gnaule est 
donc resté - et toute son équipe après lui - un practicien 
dont les tentatives étaient, certes, nouvelles et déconcer-
tantes, mais dont les idées n'ont guère été creusées et mo-
tivées. 
Concrètement, nous nous pencherons successivement 
sur la conception que M.Gnaule s'est faite du mythe et les 
rapports que le mythe est censé entretenir respectivement a-
vec le symbole et la relirion. 
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A. L'interprétation du mythe. 
La Bignification que If.Griaule a attribuée au my-
the eet loin d'être identique à travers son oeuvre. Comme on 
le devine, elle est liée intimement à l'évolution qui s'y 
dessine, ou plus précisément, elle en est la clé. C'est ain-
si que le mythe au début de la carrière scientifique de l'. 
Cnaule n'avait qu'une importance restreinte et était con-
sidéré en général comme un phénomène à côté d'autres, à 1' 
exception cependant de Basques dosons, son oeuvre principale 
d'avant 1940, dont le sujet l'a amené à s'intéresser de fa-
çon plus particulière au mythe en langue secrète, élé-
ment capital de la cérémonie des masques. Les diffé-
rentes significations qu'il découvre au mythe dans ce 
contexte témoignent d'une réelle sagacité et découvrent 
des plans intéressants dans les croyances religieuses do-
gon. Avec Dieu d'Eau s'amorce cependant une orientation 
nouvelle dans l'esprit de b..Griaule : la signification avant 
tout sociale qu'il avait dtcouverte précédemment au mythe se 
voit remplacée par des préoccupations plus spéculatives, 
dont la plus grande nouveauté réside dans la distinction 
jusqu'alors inédite entre "connaissance profonde" et "connais-
sance légère". 
Etudions à présent par le détail la bipartition dans l'inter-
prétation que donne N'.Gnaule du mythe. 
1. Les premières interprétations du mythe. 
Ces interprétations figurent dans toute leurn-
chesse dans I asques dorons (1938); nous les évoquerons brif-
vemer.t en les illustrant de larges extraits. 
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Le mythe permettrait, en premier lieu aux vieil-
lards d'affirmer et de sauvegarder leurs prérogatives : 
"Pratiquement donc le vieillard est une grande force et la 
mort dont l'apparition a bouleversé à la fois la vie physi-
que et sociale des hommes, est la conséquence d'une déso-
béissance au plus vieux. 
Kais de même que les hommes du mythe se sont montrés as-
sez sceptiques pour se faire confirmer par la divination 
la nécessité où ils étaient de réparer la faute commise 
envers leur aîné, de même l'esprit démocratique et fron-
deur des Dogons oblige fréquemment les vieillards à rappe-
ler leurs prérogatives et il est à croire qu'en grande 
partie les discussions de l'abri des hommes roulent sur 
ces questions. 
Les mythes, comme les détails du rituel, sont exploités 
par eux. Il n'est pas jusqu'à la plus insignifiante préci-
sion qui ne serve à prouver la supériorité des vieillards" 
(1). 
Par certaines de ses parties le mythe aurait une 
signification étiologique : 
"Le mythe en langue secrète est étiologique; en lui rési-
de l'histoire naturelle où la zoologie prend une place 
prépondérante, où les bouleversements géologiques sont es-
quissés, où le végétal sauvage par excellence, l'arbre, 
apparaît comme support de certaines créatures où le végé-
tal essentiel, le mil, fait l'objet d'une longue narration 
exposant les diverses techniques qui s'y rapportent" (2). 
Une autre fonction capitale du mythe serait de fi-
xer les connaissances religieuses : 
"Le texte en langue œcrète donné ci - après représente 
l'ossature des rites, la norme des connaissances des Do-
gons. Il joue de ce fait un rôle essentiel (...) dans la 
vie courante" (3). 
"Le mythe forme l'armature des connaissances religieuses. 
Autour de cet ensemble, qu'on pourrait qualifier de clas-
sique et qui a la solidité d'un texte écrit, s'agglomèrent 
des récits parallèles en langue courante, beaucoup plus 
riches en détails et qui constituent des gloses. Outre que 
ces récits mentionnent des événements négligés par le grand 
texte, ils poursuivent l'exposé de la formation du ri-
tuel au delà des limites que s'est fixées celui-ci. 
C'est ainsi qu'après la mort de l'ancêtre sous sa forme de 
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serpent et l'institution du Siguí, est expliqué comment le 
premier masque animal (gomtogoj a été taillé. Dès ce mo-
ment, l'allure du récit change; il est totalement dépourvu 
de merveilleux et présente les apparences d'un exposé his-
torique. 
Il en est de même de la plupart des textes traitant de la 
création des masques autres que le Grand Mât et le gomto-
fo. Cependant certains, comme celui de l'Hyène, donnent Геи à des récits d'un autre caractère et qu'on pourrait 
nommer fables s'ils n'avaient comme support un objet réel 
dont le porteur a son comportement propre" (4). 
En même temps que le mythe fixe les connaissances, 
il alimente les rites : 
"Mais là où le rôle du mythe atteint son effet maximum, 
c'est bien dans la célébration de trois rites essentiels 
de la vie religieuse des Dogons qui sont fondés sur lui. 
Le Siguí, les Funérailles et le Dama, qui répètent et pro-
longent les événements des premiers âges sont, de ce fait, 
des facteurs de conservation de la société" (5). 
"Dans une certaine mesure, le mythe explique le rituel aux 
yeux des Dogons. Le jour où les vieillards inculquent aux 
nouveaux olubaru les règles de la langue secrète et où ils 
leur enseignent les formules, on peut croire que les im-
pétrants ont le sentiment d'entrevoir soudain l'explica-
tion de rites dont ils ne connaissaient que l'aspect exté-
rieur. Il en est de même lorsqu'un vieillard, pour une 
raison quelconque, révèle certains mystères à des hommes 
plus jeunes. 
Mais ceci dit, il est nécessaire de rappeler que le besoin 
d'une telle explication est à peu près inexistant chez ce-
lui qui la reçoit. Tels qu'apparaissent les Dogons, il est 
sûr qu'ils seraient aussi choqués si on leur disait que le 
mythe en langue secrète est une explication de Sigui que le 
serait un catholique s'il lui était affirmé que le récit 
de la Passion du Christ n'a d'autre but que d'expliquer la 
messe ou vice versa" (6). 
Le mythe est important, non seulement par son rap-
port au rituel institué, comme nous venons de le voir, mais 
aussi par les prolongements de ce rituel dans la vie quoti-
dienne : 
"Certes, l'homme se trouve là devant une trame solide 
qu'il ne saurait remanier à sa fantaisie; cependant,d' 
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même que la rigidité d'une vérité mathématique se prête à 
des applications variées dont l'efficacité est assurée par 
elle, de mêmela rigidité des vérités mythiques permet de 
résoudre, par le moyen de démarches comparables aux nô-
tres, des problèmes de la vie courante. Qu'une question de 
présence se pose, qu'une sanction doive être appliquée, 
des denrées distribuées, qu'un homme se trouve dans une 
situation religieuse difficile, les vieillards compétents, 
appuyés sur le mythe et sa glose, apportent la solution. 
Il y a tout autre chose qu'une soumission aveugle et in-
stinctive à la règle; les Dogons jouissent d'une apprécia-
ble marge pour leurs actions et, dans de nombreux cas, 
l'application de la coutume est précédée de discussions où 
le pour et le contre ont été envisagés. 
C'est que le mythe n'est pas seulement explicatif du ri-
tuel. Il est d'un esprit beaucoup plus large que le récit 
de l'épisode étymologique aboutissant à tel nom propre ou 
à telle devise (tiçe; appliqués à un lieu, un être animé, 
à un objet. Ce récit n'est qu'étiologique et il n'a pas 
ce dynamisme du mythe dont l'un des effets est de permet-
tre à tout esprit averti de spéculer. C'est ainsi que la 
devise du forgeron s'explique par le fait que les gens "en 
rangs serrés"écoutaient l'enseignement de l'artisan my-
thique . 
L'épisode s'arrête au mot même et il n'a d'autre prolonge-
ment dans la vie courante que l'appellation de politesse 
donnée aux membres de la caste" (7K 
Le mythe, en animant implicitement ou explicite -
ment la vie concrète et les solutions apportées aux problè-
mes qui s'y posent, est un facteur important et un 
moyen d'action efficace pour la conservation des traditions 
et, plus en général de la société : 
"En effet, en récitant les textes, les personnages qua-
lifiés appuient chaque phase du rituel manuel pour en 
ilaire au premier chef une répétition de l'événement initial 
ils exposent l'acte passé et, de ce fait, avalisent 1' 
acte présent dont la force s'augmente de celle de la ré-
citation. Car cette dernière est efficace par elle-même, 
comme on peut l'observer lorsqu'on emploie dans dee cas 
où il ne s'agit point de reproduire des événements analo-
gues à ceux qui sont mentionnés. Il en est ainsi de la 
thérapeutique appliquée aux femmes possédées par le nyama 
du masque. Les procédés manuels pour délivrer la patiente 
en état de crise sont accompagnés de la récitation de la 
découverte des masques qui est due à une femme.On rappelle 
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ainsi les rapports qu'ont eue autrefois la femme ancêtre 
de la patiente et les objets semblables à ceux dont on com-
bat les effets. On exprime donc que le cas n'est pas nou-
veau, qu'il existe au contraire un précédent célèbre sui-
vi d'une série d'événement considérables" (8). 
De façon plus concrète,1e mythe prêterait à ses interprètes 
l'occasion d'innover et de se distinguer; la confirmation 
qu'il apporte d'une part aux traditions et la liberté d' 
interprétation qu'il permet d'autre part, conféreraient à 
la société une certaine marge de mobilité ; 
"Certes, il semble paradoxal de chercher dans la récita-
tion du poème en langue Siguí des exemples de liberté o-
ratoire; mais il a paru intéressant de souligner le fait 
que même dans la déclamation sacrée, c'est-à-dire dans le 
cas le plus défavorable, il existe des symptômes de cette 
liberté. 
Ils démontrent que le mythe, jusque dans la façon dont il 
est exposé au public, est un facteur d'évolution et non 
un système pétrifié incompatible avec la réalité humaine. 
Dans le cas des Funérailles et du Dama, sa proclamation 
donne lieu à des manifestations d'éloquence : il s'ache-
minera vers l'oraison funèbre" (9). 
"Il est évident, tout d'abord, que les événements mythi-
ques ont fait surgir une littérature orale aux innombra-
bles variantes, non secrètes, qui ne peut pas influer sur 
la formation de chacun et être influencée à son tour.La 
variante suppose un effort individuel : le récitant sup-
plée à l'oubli du texte primitivement reçu; il lui arrive 
aussi de créer volontairement une phrase qui lui paraît 
plus propre à provoquer l'intérêt; lorsqu'il est arrivé, 
consciemment ou non, à une version qui le satisfait, il 
s'y tient, il a tendance à l'imposer autour de lui et à 
critiquer, parfois très âprement, le récit qui ne concor-
de pas strictement avec le sien. Il en résulte un mouve-
ment continu de l'ensemble des connaissances dans leur 
forme, mouvement qui se dirige en des sens divers et qui 
peut être influencé par les contacts avec les peuples 
professant d'autres croyances" (10). 
Social charter, signification étiologique, irmature des ri-
tes et des connaissances religieuses, élf'ment de référence 
animant la vie quotidienne, facteur d't'mulation, de conser-
572 Problèmes méthodologiques 
vation et d'évolution, le mythe occupe d'après K. Gnaule 
une place d'importance pour ceux qui, de loin ou de prèc 
sont associés aux activités de l'awa. 
£. Les significations ultérieures du mythe. 
Si nous pouvons souscrire pleinement aux inter-
prétations du mythe données par M.Griaule dans Masques do-
gons, il n'en est pas ainsi, par contre, pour celles qu'il 
a avancées après 1946.Qui plus est, M.Gnaule en vient lui-
même à se contredire et à postuler pour le mythe des signi-
fications contradictoires. L'origine de cette indécision, 
et plus en particulier, du revirement qui est à la base de 
la distance qu'il prend par rapport aux conceptions anté-
rieures, est la rencontre de Ogotemmeli : 
"Avant le contact avec Ogotemraêli, un travail considéra-
ble avait été mené; de grands pans de cette civilisation 
avaient été découverts, étudiés en détail. Le fonctionne-
ment des Masques était connu; le culte des morts,certains 
mécanismes sacrificiels, le culte du Binou, du Lébé a-
vaient été démontés. Les enquêtes menées par des équipes 
spécialisées avaient tracé dans l'immense champ des faits, 
des avenues qui semblaient converger en haut-lieu central 
où gisaiert les très secrets mobiles des hommes, les en-
chaînements du réseau, les pourquoi et les comment, les 
fins mécanismes de la pensée dogon. 
Mais ce haut-lieu apparaissait tantôt comme un roc im-
pénétrable, tantôt comme un brouillard sans consistance. 
Ogotemmeli avait accompli le miracle de dévoiler ce cen-
tre prestigieux auquel tout se rattachait. De plus, il 
dessinait les liens transversaux qui joignaient les insti-
tutions les unes aux autres, rite par rite, loi par loi. 
Avec lui, la civilisation dogon apparaissait comme un 
corps immense dont chaque organe, avait sa fonction pro-
pre et locale comme aussi celle de contribuer au dévelop-
pement général de la société. Et dans ce corps entraient 
toutes les institutions. Aucune ne restait en marge et 
les unes après les autres les plus aberrantes en арвагеп-
ce, les moins expliquées prenaient place dans un système 
dont la Charente se montrait chaque jour avec plus de 
nettetc" (11). 
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Les liens cachés, qui unissaient entre elles les différen-
tes institutions et que les révélations de l'aveugle a-
vaient dévoilés, amenèrent M. Cnaule à considérer le tra-
vail accompli précédemment sous un autre jour et à modifier 
la conception qu'il s'était faite du mythe : 
"le mot mythe ne doit pas s'entendre au sens ordinaire de 
forme poétique, un peu absurde, fantaisiste ou enfantine. 
Le mythe n'est, chez les Noirs, qu'une manière d'exposer; 
il est une affabulation volontaire d'idées maîtresses qui 
ne peuvent être mises à la portée de tous, à n'importe 
quel moment. Il constitue une manière de 'connaissance 
légère'- l'expression est bambara - livrable au vulgaire. 
Il cache des énoncés clairs et des systèmes cohérents ré-
servés aux initiés qui, eux, ont accès à la 'connaissance 
profonde'. 
Les mythes se présentent par couches, comme les envelop-
pes d'une graine, et l'une de leurs raisons d'être est 
précisément de recouvrir et de dérober aux profanes une 
précieuse fécule qui, elle, semble bien appartenir à un 
savoir universel et valable. Ils sont exprimés de diver-
ses manières et non seulement par la parole : ils sous-
tendent toutes les activités : les institutions civiles, 
juridiques, familiales, religieuses, techniques.J'entends 
par là que les coutumes, au sens juridique, les rites 
civils ou religieux, les parpntés,les matériels, les ges-
tes techniques et les agents eux-mêmes de toutes les ac-
tivités présentent, soit furtivement, soit continûment, 
des panneaux de la connaissance, panneaux qui s'assem-
blent d'eux-mêmes pour former le panorama dumondedu point 
de vue de l'esprit" (12). 
Nous pouvons voir comment V. Gnaule a tenté de concrétiser 
à travere son oeuvre la découverte qu'il avait cru faire et 
à lui assurer une place et une dénomination bien concrète : 
après avoir réévalué son oeuvre précédente en fonction des 
conceptions nouvellement acquises, il fait appel aux con-
cepts bambara de 'connaissance légère' et 'connaissance pro-
fonde', pour ensuite découvrir chez les Dogon eux-mêmes u-
ne connaissance structurée en quatre étapes de connaissan-
ce échelonnées, reflétant des degrés de plus en plus élevés 
de complexité : les paroles de face, de côté, de derrière 
et la parole claire (13). 
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Bien que la nouvelle coneption du mythe ait trouvé ainsi 
un semblant de consistance par référence à la population 
étudiée, M.Gnaule ne trouve pas pour autant au mythe une 
tonne fixe analogue à celle qu'il préconisait dans Mas-
ques dogons : le mythe n'est plus qu'un moyen d' ex-
position organisant quelques idées maîtresses et n' e-
xiste plus qu'en fonction d'une certaine doctrine, à vrai 
dire bien floue et peu circonscrite. Ce flottement explique 
d'ailleurs fort bien les nombreuses contradictions que nous 
avons eu l'occasion de relever dans la seconde partie de ce 
travail. En effet, écrit M.Gnaule : 
"nous voyons au contraire que des jeux divers de l'esprit 
sont possibles à partir d'un haut degré de savoir, mais 
selon noua, сев jeux ne se résolvent pas en inventions 
originales et individuelles susceptibles d'apporter dans 
le système cosmogonique par exemple des modifications en-
registrables dans les limites de temps imparties au cher-
cheur. Ils consistent plutôt à établir, à partir d'élé-
ments identiques concernant un événement ou un accident 
des conclusions différant d'un esprit à l'autre, bien que 
le jugement soit fondé sur les mêmes principes" (14). 
Ces grands principes d'interprétation trouveraient alors 
une application concrète dans les données matérielles et 
la technologie. Par conséquent, il n'était plus nécessai-
re pour V.Gnaule de partir d'une donnée matérielle et d' 
inférer à partir de son observation des structures généra-
les, puisque le niveau technique dépend pour la significa-
tion qu'il pourrait avoir des idées maîtresses du mythe. 
Il suffisait dès lors de laisser la parole à quelques in-
formateurs de choix capables de manier ces idées, et de no-
ter les rapprochements qu'ils effectuaient et les signifi-
cations qu'ils entrevoyaient. C'est sans doute,dans cette 
optique qu'il faut comprendre l'importance que M.Gnaule 
accorde à l'idée de projection : 
"...je reviendrai constamment au concret, au materiel, à 
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la prati lue qui sont, dans le visible, la projection de 
l'íiée" (15). 
In fact, the order of the heavens, as it is observed 
and conceived by the Dogon, is no more than a projection, 
infinitely expanded, of events and phenomena which occur 
in the infinitely small" (16). 
M.C.naule n'a pas soutenu à travers toute son oeuvre cette 
conception d'une multiplicité de thèmes, il en revient 
fréquemment à une conception plus empirique où le mythe ap-
paraît comme enchevêtré dans la culture, qu'elle soit maté-
rielle ou moins tangible dans les relations sociales ; le 
mythe serait ainsi un principe organisateur animant et po-
larisant divers secteurs de la vie matérielle et des rela-
tions sociales : 
"fous extrayons, nous, le mythe, pour les besoins de la 
cause (pour nos discussions, pour nos études, "^n réalité, 
le mythe est mélangé au reste de l'existence, il est mê-
lé à la vie, il est mêlé à 1'organisation sociale, juri-
dique, relicieuse. Le rite ne fait que le mettre en for-
mules, de manière imagée. Λ l'intérieur de la famille, 
par exemple, le père, en tant que tel, joue le rôle my-
thique qu'a joué tel individu qui a été le père par 
excellence. Chaque sorte de parenté est la réplique d'un 
rôle mythique. C'est ce système qui règle entre autres 
la question des mariages. C'eîjt pourquoi je pense que la 
sociologie pourrait se renouveler dans une certaine me-
sure par l'ctude de ces mythes" (17). 
Seulement, est-ce que le mythe reflète une structure actua-
lisée concrètement dans la vie quotidienne ou est-il un es-
sai de la part des informateurs pour expliciter à l'aide d' 
éléments narratifs variables une réalité qui leur échappe 
continuellement ^ Ou, en d'autres termes,est-ce que le my-
the se fixe jamais de façon tangible de manière à ce qu' il 
soit possible de le découvrir ailleurs que dans les déda-
rations explicites des informateurs "> M.Griaule semble hé-
sitant; tantôt il accentue son aspect fluide,tantôt il met 
en relief ce qu'il a de figé et de concret. 
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Cette alternative eat sana cesse présente dans l'oeuvre de 
M. Griaule, qu'il s'agisse de définir les rapports entre le 
mythe, d'une part, et le corps doctrinal de connaissances, 
le rite ou le système de classification d'autre part. 
Examinons successivement ces rapports, et pour 
commencer, ceux du mythe et le bagage traditionnel de con-
naissances. Noua avons évoqué plus haut la signification du 
mythe en tant que schéma d'interprétation avec ce que cela 
peut comporter de contradictions et de flottement. Dans d' 
autres écrits M.Griaule prétend qu'il y aurait une doctrine 
à forme fixe, un bagage indispensable de notions qu'il faut 
posséder : 
"le fait de posséder des principes généraux et des procé-
dés de calculs très secrets ne suffit pas à un homme pour 
qu'on le dise détenteur de la 'parole claire', il lui 
faut connaître matériellement tous les détails qui s'y 
rapportent. G' est ainsi que le système de signes graphi-
ques, qui en comporte des milliers, doit être théorique-
ment possédé dans son entier et non pas seulement connu 
dans sa structure et dans son fonctionnement. 
C'est dire que la 'parole claire', dernier état de la 
connaissance,ne s'acquiert qu'après de longues années d' 
application et de persévérance" (18). 
Les rapports du rite et du mythe sont empreints de cette 
même équivoque : tantôt le rite a une signification en soi 
et se comprend à l'aide de gnoses : 
"Au cours de ces rites interviennent des textes fixes, 
prières, invocations ou chants récités ou psalmodiés. La 
plupart traitent de façon très synthétique ou volontaire-
ment obscure d'épisodes du mythe, en relatant l'une ou 
l'autre des séquences : tous nécessitent des gnoses pour 
être compris dans leur sens profond, qui est celui où de 
telles invocations ou de tels chants 'agissent' intrin-
sèquement dans le rituel. En témoigne, par exemple, la 
prière dite amma boy 'le nom de Dieu' récitée lors du 
deuxième sarclage du champ du Hogon, qui constitue un 
texte initiatique et n'est intelligible qu'accompagnée 
de commentaires. 
Le rite comporte toute une partie gestuelle; les déambu-
lations des participants, les gestes des agents constitu-
ent des rappels de faits mythiques; la spirale que dessi-
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ne en dansant l'ensemble du corps social autour du (sic) 
l'autel du Lébé, le jour de la fête des semailles, rap-
pelle la spirale interne des éléments de la 'parole', 
c'est-à-dire de la vie, à l'intérieur du premier grain" 
(19). 
tantôt le rite n'existe qu'en fonction du mythe : 
"Les rites rythment les moments importants de la vie de 
la communauté : ils ont une fonction de cristallisation, 
presque toujours ils réactualisent des événements mythi-
ques. 
Le rite est projeté dans le mythe qui apporte un exposé 
chronologique de toutes les institutions. La structure du 
mythe est toujours envisagée par les initiés par rap-
port aux rites et aux autels ou groupes d'autels qui en 
sont les supports. Ou plus exactement, la pensée des gens 
s'appuie sur le déroulement annuel (ou septennal ou soi-
xantenaire) des rites successifs, comme sur le déroule-
ment interne d'un rite particulier (préparation-ouverture 
-exécution-clôture). 
La fête des semailles - spectaculaire et intéressant l'en-
semble de la population de la région - a retenu l'atten-
'tion et a été décrite, mais non explicitée. Car elle ne 
peut en réalité s'entendre qu'en rapport avec les rites 
successifs de désacralisation de la récolte. Ceux-ci, 
nombreux, exécutés par des groupes distincts suivant le 
contexte social, sont en relation avec chacun des princi-
pes spirituels de la graine - elle a huit 'âmes', comme 
l'homme. Ils ont pour but final de les libérer, c'est-à-
dire de rendre la récolte comestible, en mettant sous la 
garde des puissances surnaturelles chacun des principes 
spirituels des graines. L' année suivante, on demande à 
ces puissances, au cours de la fête des semailles, de 
renvoyer aux semences leurs 'âmes'. Ainsi se clôt et se 
renouvelle le 'cycle du mil'. 
Le scheme et les séquences parallèles du mythe doivent 
être rattachées aux mêmes concepts" (20) 
En ce qui concerne les relations entre le mythe 
et le système de classification, le problème se pose exac-
tement dans les mêmes termes : dans certains contextes, le 
mythe est prtser.té comme l'instance ultime et définitive 
et dans d'autres, il perd son autonomie au profit d'un en-
chevêtrement essentiel et intime avec le réel à tous sei. 
niveaux; dans le premier cas, le mythe constitue le joint 
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nécessaire et le trait-d'union entre les différente élé-
ments répertoriés du cosmos : 
"Ce qui éclaire cet ensemble est le mythe. Les structures 
y apparaissent progressivement dans le temps et se super-
posent, chacune avec sa signification propre, chacune 
aussi dans ses relations avec les autres, en étroite 
corrélation. C'est cela qui donne un sens & ces succes-
sions de catégories et étages de classifications, les-
quels témoignent de la nature des rapports établis entre 
l'homme et ce qui n'est pas lui dans l'univers" (21). 
Dans le deuxième cas, le mythe disparaît dans le phénomène 
total qu'est la culture : 
"J'ai aussi parlé de sophie. C'est H. Bréhier qui m' a 
soufflé le mot,je n'aurais pas osé m'en servir sans cela. 
c'est une connaissance qui est aussi une sagesse; c'est 
quelque chose qui chevauche à la fois le moral, le prati-
que, le technique, la vie entière.Nous retombons toujours 
sur la même constatation. Il s'agit de phénomènes totaux. 
d'une culture totale,qui s'adresse aussi bien à la partie 
religieuse de l'individu qu'à la partie technique, à la 
partie physique, à toutes les parties possibles" (22). 
• 
Depuis les interprétations proposées dans Masques 
dorons, le mythe n'a cessé de croître en importance dans 
l'oeuvre de U.Griaule et de pousser plus loin ses ramifi-
cations; qu'il soit conçu comme moyen d'exposition servant 
d'instance ultime de référence ou comme corps doctrinal 
constituant et cimentant les phénomènes culturels, il est 
dans les deux cas une donnée englobante et éminemment spé-
culative. Le r81e qui lui était dévolu dans les premières 
oeuvres de K.Griaule a donc continué à s'amplifier,au point 
de pénétrer tous les comportements, tant particuliers qu' 
institués. Seulement, cette vision sur le mythe, pour sé-
duisante qu'elle soit, est-elle acceptable en théorie et 
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réalisée en pratique •> Traitons d'abord l'aspect théorique 
de la question. A juste titre, M. Gnaule a attiré l'atten-
tion sur l'effritement dogmatique que le mythe, tel qu'il 
le conçoit, entraîne infailliblement (cfr infra : le mythe 
nt le symbole). Nous voudrions ajouter qye cet effritement 
ne se produit pas uniquement sous l'influence de la dynami-
que interne du système mythique et symbolique, mais égale-
ment et surtout, sous l'effet de l'impact de l'événement 
et suite à des considérations moins purement spéculatives. 
5'il est vrai que le mythe englobe et envoûte tous les as-
pects d'une culture donnée, celle-ci n'est pas pour autant 
réductible à lui, car l'intérêt, l'ambition, 1' antagonisme 
sont, sous toutes leurs formes, autant de facteurs de pre-
mière importance qui ne manqueront pas de l'asbervlr et de 
museler le besoin spéculatif qui l'habite. Tout au moins 
devrions-nous donc trouver dans le mythe, de façon plus ou 
moins explicite, les échos de préoccupations moins éthérées 
et plus terre-à-terre que celles qui consistent à spéculer 
sur les aventures des Kommo et du Renard. L'homme, même 'o-
gon, n'est pas une intelligence pure. Plus le système mj · 
thique sera développé et affiné, plus 11 se ressentira de 
l'emploi qui en est fait et des nombreuses preoccupations 
animant la vie quotidienne avec ses besoins rudimentaires 
et prosaïques et ses soucis parfois mesquins. Or, nous ne 
trouvons dans l'oeuvre de M.Gnaule aucun renseignement 
quant à l'emploi du mythe et à la façon dont il anime les 
préoccupations de l'existence engagée. 
Tuisqu'il n'est de véritable mythe que de mythe en situa -
tion, la suppression de la situation dont il est nécessai-
rement tributaire réduira le mythe à un jeu d'esprit assez 
gratuit; l'épaisseur concrète de la vie menée sous le so-
leil du mythe, il ne subsiste qu'un édifice décharné, une 
charpente nue, que les informateurs, comme autant d'archi-
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bectes qui n'ont plus à tenir compte des lois de la gravité 
et de la résistance des matériaux, pouvaient, à leur guise, 
compliquer et alambiquer sans restriction. Vouloir que le 
mythe soit un phénomène total implique la suppression de 
l'exclusivité spéculative au profit de l'intégration du 
contingent, de l'impondérable et du concret. C'est cette 
intégration que M.Griaule n'a pas réussi à effectuer - ceci 
peut illustrer le danger qu'il y a à trop se fier aux re-
cherches abstraites des informateurs — ce qui a eu pour 
conséquence que l'édifice mythique, qu'il a présenté dans 
son oeuvre, plane ians les nuages, prêt à s'écraser sur le 
sol à la première exigence de réalisme. 
Lee considérations théoriques que nous venons d' 
émettre ne sont pas purement hypothétiques ou oiseuses, 
bien au contraire, elles postulent au niveau pratique une 
certaine méthude d'enquête qui les justifie. L' étude de 
cette méthode ethnocraphique (cfr le chapitre précédent) 
nous a appris que M.Griaule a poussé ses informateurs vers 
des explications situées au-delà de leur appréhension ha-
bituelle et en grande partie implicite des formes naturelles 
qu'ils vivaient, et, qu'une fois parvenus à ce niveau, 1' 
exigence, consciente ou inconsciente, de cohérence qu'im-
posait l'ethnologue s'est fait sentir de manière insis-
tante. Les rationalisations qu'opéraient les informateurs 
devaient nécessairement se ressentir d'une telle interfé-
rence et manifester une complication progressive et un dé-
veloppement accroissant avec le progrès de l'enquête. C'est 
probablement ce phénomène qui explique le fait que de Dieu 
d'Eau (1948) au Renard pâle (1965) les données mythiques et 
symboliques n'ont cessé de croître en nombre et en comple-
xité. 
Vu le nombre restreint des informateurs consultés, il était 
théoriquement impossible à M.Griaule de se rendre compte 
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qu'il existait une veritable doctrine ésoténque, et, à 
plus forte raison de la dégager. Malgré 1? caractère ténu de 
l'information dont il disposait, il a voulu néanmoins expo-
ser les points principaux de ce qu'il considérait comme un 
corps de doctrine secret et le faire passer pour un patri-
moine culturel structuré par paliers de connaissance succes-
sifs et réparti d'après des critères d'ordre social. Or, 
plusieurs arguments se dressent à 1'encontre d'une tel-
le prétention : 
1° Elle est en contradiction avec la conception qui fait 
du mythe un moyen d'exposition; en effet, une telle 
conception, prSnant une certaine liberté dans l'agen-
cement des thèmes, est difficilement conciliable avec 
une structuration doctrinale et sociale. 
2° En outre, la répartition sociale de la doctrine mythi-
que et son enracinement dans la vie quotidienne ne 
pouvaient être démontrés pleinement,étant donné que 
seuls des dignitaires et des vieillards avaient été 
entendus; ceux-ci ne constituent qu'une infime partie 
de la population, très peu représentative de ce que 
peut être un mythe vécu, par exemple, par un humble 
paysan. 
3° Que le mythe dogon,exprimé par la bouche de Ogotemme-
li et de quelques prêtres ne répond pas à un exercice 
qui leur était coutumier, est montré avec évidence 
par l'absence d'uniformité dans les versions recueil-
lies. Le caractère approximatif des gnoses et l'ab-
sence de synthèse récapitulative de la part de Y.Gn-
aule, indiquent d'une part, que le mythe tel qu'il a 
été publié n'est pas représentatif de l'opinion com-
munément tenue par une classe d'érudits (l'élément i-
dentique à travers toutes les versions étant extrême -
ment réduit) et d'autre part, qu'une telle représen-
tativitc n'intéressait pas particulilrement l'ethno-
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logue. 
Concluons. Les révélations de Ogotemmeli et des autres in-
formateurs ne donnent pas une image exacte de ce qu'est le 
mythe dogon : il manque à ces révélations la dimension so-
ciale et existentielle constitutive au même titre que le 
contenu plus proprement doctrinal de ce qu'il convient d'ap-
peler mythe. Dans la mesure, cependant, où M.Griaule a vou-
lu charger ce derrier de cette double dimension, il ne peut 
s'agir pour lui que d'un souci venu tardivement. Fn effet, 
le genre d'enquête qu'il avait menée n'était pas inspirée 
par de telles considérations; par la suite, il a tenté, 
tant bien que mal, de remédier à cette lacune par des remar-
ques assez vagues et théoriques sans pertinence réelle. 
B. Le mythe et le symbole. 
Dans notre étude des rapports entre le mythe et 
le symbole nous constatons que deux tendances distinctes et 
même antagonistes se partagent l'esprit de M. Griaule à ce 
propos. Il y a tout d'abord l'affirmation que le référé du 
symbole reste en partie insaisissable et imperceptible : 
"Bien sttr, les symboles ne sont pas toute la vie des 
Dogon et autres Soudanais. On peut même dire qu'ils n' 
apparaissent qu'en dernier lieu, tant ils sont cachés, 
niés, fuyants ou déguisés, tant ils sont jalousement 
gardés par les hommes d'âge, par les gens dont les fonc-
tions exigent leur connaissance, par ceux mêmes qui les 
surprennent furtivement. Les symboles ne sont pas plus 
la pierre d'angle de cette société que le langage n'est 
celle de la Française ou de l'Américaine. Kais de même 
que le langage envahit - et parfois submerge - toutes les 
activités, de même le symbole est présent derrière tous 
les objets, végétaux, êtres mobiles, gestes, paroles, 
astres, derrière tous phénomènes réels,virtuels ou sup-
posés. 
Oublier cette omniprésence est évidemment malhabile pour 
qui désire étudier le symbolisme; le contenir dans des 
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secteurs commodes, aux limites précises, sur un seul éta-
ge de l'édifice humain est une opération qui apparaît 
dans toute son absurdité à la lumière des faits soudanais" 
(23). 
Le caractère subtil et evanescent vaut non seulement pour 
le symbole considéré isolément, maie également pour les 
complexes dont il fait obligatoirement partie : 
"Il n'y a ni sujet, ni objet, mais des choses liées dans 
un seul règne. En conséquence du principe précédent, 1' 
esprit des Noirs établit un réseau d'équivalences entre 
toutes les choses par le moyen d'un appareil de symboles 
qui, par jeux harmonieux et glissements insensibles, con-
duit de la harpe au métier à tisser, du vêtement au verbe 
créateur, du démiurge au détritus. Car il s'agit en quel-
que sorte d'une métaphysique théorique et pratique qui, 
d'une part, explique l'Univers, répondant ainsi au besoin 
inné de comprendre, et qui, d'autre part, forme l'armatu-
re spirituelle de la vie des hommes" (24) 
Dans certains écrits II. Griaule s'est montré ap-
paremment plus accessible à la réalité ethnographique pour 
définir le symbole : 
"En effet, un autre caractère du mode de pensée et d'ex-
pression des Dogon doit ici être souligné. Du fait du 
postulat établissant des catégories et des correspondan-
ces entre elles, tout est signifiant, tout est ligne, 
dans la réalité quotidienne et jusque dans le rêve. Ne 
faisant point de place à ce que nous nommons le hasard, 
chaque élément, chaque événement, chargés de sens, se 
trouvent en rapport et en interaction avec d'autres, à la 
foie dans l'espace et dans le temps présent et à venir" 
(25). 
Une telle vision du symbole est signulièrement différente 
de celle qui avait été proposée avant; le symbole n'est 
plus une manière vague et approximative d'appréhender une 
réalité fuyante, mais fait partie d'un système cohérent de 
connaissances. 11 y a là, à notre avis, une certaine con-
tradiction : s'il est établi que le contenu impliqué par 
Iç symbole est vague et diffus, nous concevons difficile-
ment qu'il soit en même temps structuré de façon complexe 
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et cohérente, et inversement. Nous éprouvons par conséquent 
quelque difficulté à accorder les premiers textes cités 
dans ce paragraphe avec le suivant : 
"Ainsi le symbole ]ouera-t-il le rôle 'd'administrateur 
de la connaissance. Il aura non seulement conduit l'hom-
me à accumuler dans sa mémoire des matгrieis et des ac­
tions, il l'aura familiarisé avec les jeux de l'abstrac-
tion. Les cascades symboliques l'auront mené du pré-
puce, symbole de l'âme femelle, au lézard, symbole du 
prépuce, au châle ya nunu symbole du lézard, au signe 
dessiné du châle, symbole du châle lui-même et enfin à 
ces figures tracées au hasard au centre du champ de fa-
mille avant les semailles qui symbolisent tous les signes 
connus dont, entre autres, celui du châle. Ainsi aura-t-
il appris qu'à l'aide d'un trait tiré bans soin mais vo-
lontairement tel, est évoquée une longue suite d'idées ou 
d'actions" (26). 
"Un exemple type de l'usage des symboles se trouve dans 
l'immense système de signes dessinés exprimant la som-
me des connaissances des Dogon. Composé de 22 catégo -
ries de 12 éléments (soit 204) dont chacun est la tête 
d'une liste de 22 couples, cette construction de 11.616 
signes exprime tous les êtres et situations possibles, 
vus par les mâles. Celle des femmes, de même importance, 
lui correspond..." Le Dogon, sans archives durables, a 
poussé à l'extrême l'emploi du symbole et a voulu, pour 
ainsi dire, le codifier. 
'Par le moyen des signes dessinés,,clasbes et hiérarchisés, 
production la plus intelleotualisée du symbole, le Dogon 
exprime qu'entre Sinus et le sacrifice, le mariage et 1' 
aubergine, les liens sont étroits, sentis, efficaces et 
que les cloisons sont vaines qui sont dressées par nous 
entre les faits religieux, techniques ou de germination, 
entre les mouvements des astres et les changements de 
structure chez certains animaux'. 
La valeur et l'efficacité du symbole sont telles, dans 
cette économie, que les Dôgon déclarent que ce n'est pas 
la chose elle-même que 'c'est le symbole qui seul est 
essentiel" (27). 
Que faut-il penser de l'existence de ce système de signes 
que U.Gnaule qualifie de symbolique ·> Il nous est particu-
lièrement difficile de répondre à cette question puisque 
nous ignorons ce que les Dogon comprennent par symbole. 
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Nous croyons, pour notre part, que pour se prononcer vala-
blement sur la notion de symbole chez un peuple étranger -
surtout si celui-ci prétend avoir un terme local désignant 
cette notion - une démarche prudente et nuancée est exigée. 
"ans pousser bien loin l'examen des renseignements fournis 
par l'oeuvre de M.Gnaule, différentes acceptions du terme 
'symbole' semblent devoir être retenues : évoquons,à titre 
d'exemple, ce qui est dit dans une citation à propos de 
la signification accordée au trait irregulier tracé dans un 
champ (28); à mettre cet emploi du symbole en rapport avec 
le sens et le champ d'application du terme aduno so. une dif-
férence apparaît que M.Gnaule aurait eu avantage à explicl·-
ter : 
" - Comment toutes ces bêtes tenaient-elles sur un degré 
d'une coudée d'emmarcheraent et d'une coudée de hauteur "> 
(...) - Tout cela se dit en paroles, rétorqua Ogotemmêli. 
Tout est symbole. Sur les marches étaient le symbole des 
antilopes, le symbole des vautours chauves, le symbole de 
l'hyène tachetée. 
Et il ajouta,après un silence : 
- Tout ce qui s'exprime par symbole peut tenir sur u-
ne marche d'une coudée. Il employait pour le mot symbole, 
une expression composée dont le sens littéral était 'pa-
role de ce bas monde'"(29). 
Outre la confrontation des différents emplois du symbole 
qu'il avait retenus et commentés dans sa propre oeuvre, M. 
Gnaule aurait pu se livrer à une analyse suivie des méta-
phores, métonymies et images tellement nombreuses dans le 
système mythique dogon qu'il avait rapporte; les résultats 
d'un tel travail auraient permis, entre autres,une confron-
tation instructive avec les dires de Ogotemmêli à propos 
des 'paroles de ce bas monde' (30). Une analyse analogue, 
mais à un niveau plus élevé et destinée à découvrir les 
structures générales du système mythique et symbolique au-
rait pu être effectuée. Malheureusement, les considérations 
de M.Gnaule à ce sujet sont restées très approximatives et 
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velléitaires. 
Poor en revenir au prétendu système de signes, 
nous voudrions admettre à la rigueur qu' il ait une por-
tée symbolique, mais à la seule condition que l'écart er-
tre le signe et le signifié soit assez important pour 
permettre à l'intelligence de se fourvoyer dans le labyrin-
the des connotations connexes et inavouées. Sans ce cas on 
dépasserait ce qu'il y a de trop rationnel dans l'emploi du 
symbole au profit de l'équivoque et de l'allusif, qui, com-
me nous le prétendions est constitutif de ce que nous som-
mes convenus d'appeler symbole. 
Nous nous trouvons donc, en ce qui concerne y.Griaule de-
vant l'alternative suivante : ou bien, le système de cor-
respondances attribué aux Dogon n'a d'autre point de réfé-
rence que lui-même, c'est-à-dire, il a un contenu surtout 
rationnel, et l'on ne peut dès lors le considérer comme sym-
bolique au sens que nous accordons à ce terme; ou bien, 
ce système est un essai de récupération significative du ré-
el qui n'arrive jamais au bout de sa course et ne pourrait, 
par conséquent, être aussi consciemment rationnel que M.Gn-
aule le prétend. 
Nous penchons pour cette dernière éventualité pour diffé-
rentes raisons, que l'on peut aisément deviner, et dont la 
principale est la suivante : à en croire t'.Gnsule, les Do-
gon auraient élaboré un système de correspondances très 
subtil^et complexe; or, la notion de classement implique la 
conscience précise des ressemblances et des différences,in-
compatible avec ce que la pensée symbolique a de diffus. 
fous croyons, par conséquent, que la pensée des Dogon est 
plus symbolique et diffuse, et moins explicite et lucide 
que ne le prétend M.Gnaule. Ceci nous amène au fond du pro-
blème que nous avons déjà touché à d'autres occasions, mais 
que nous formulons cette fois d'une autre manière : les in-
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formateura de tvi.Gnaule avaient-ііь une connaissance impli­
cite ou explicite de leur culte *> D'après l'auteur en ques-
tion ils auraient eu cette double connaissance; pour nous, 
leur pensée était surtout implicite à l'arrivée chez eux de 
M.Gnaule et, suite aux interférences de l'ethnologue, plus 
explicite à son départ. 
• « 
Kous n'en avons pas encore terminé avec le pro-
blème posé par le symbolisme dans l'oeuvre de M. Gnaule : 
les commentaires Jue nous avons émis jusqu'à présent concer-
naient surtout la dynamique interne du symbole et non pas 
ses modalités de réalisation dans le domaine social. C' est 
à ce niveau-là que l'équivoque continue à subsister ! le 
symbole socialement institué avec ce qu'il comporte comme 
contenu doctrinal se trouverait confronté, d'après У.Gnau­
le, à l'exubérance foisonnante de la pensée symbolique.Voi-
ci en quels termes se poserait le problème que nous devons 
résoudre : 
"Les principes qui sont à la base de l'organisation so-
ciale des Dogon s'expriment notamment dans les classifi-
cations qui englobent toutes les manifestations de la na-
ture comme celles dont ils sont les auteurs.Ces classifi-
cation constituent un système dans lequel, pour prendre 
des exemples, les plantes, les insectes, les tissus, les 
jeux, les rites, sont répartis en catégories décomposa-
bles, numériquement exprimées et en rapport les unes avec 
les autres. De plus l'autorité religieuse et politique 
des chefs, les structures familiales et juridiques (sys-
tèmes de parenté et d'alliance notamment) sont établies 
sur les mêmes principes; toutes les activités de la vie 
quotidienne des individus s'appuient sur eux" (31). 
Pace à cet aspect plus rigide se dresseraient les interpré-
tations, les accomodements et les innovations des usagers 
du symbole : 
588 Problèmes méthodologiques 
"Que le tambour enfantin ne soit pas omé à la bouillie 
de mil des dessins de la création, il n'en jouera pas 
moins son rôle. On ira même jusqu'à dire, avec cette ma-
nière de mauvaise foi naïve souvent rencontrée en pays 
noir, que le fait de gratter à l'intérieur de la petite 
caisse pour en tirer les pépins suffit à la munir des 
schémas utiles.C'est que le symbole est un modèle souple. 
Il peut n'exister qu'en petite quantité, être remplacépar 
un être ou objet similaire ou déclaré tel, n'être qu'évo-
que verbalement sans rien perdre de son efficacité" (32). 
Seulement, 
"il n'en reste pas moins que ces façons usent le rite d' 
abord et finalement les superstructures organisées. L'em-
ploi des présences minimes, des paroles de substitution, 
des procédures télescopées, tout en augmentant la valeur 
fiduciaire des symboles, compromet l'adhérence de la con-
duite au cycle dogmatique. Et, pour peu que l'uspeer per-
de le sens de l'un des éléments de la chaîne de substituts, 
il contribuera à la formation de traditions sans armature 
comme sont beaucoup de celles qui ont cours dans les pays 
développés mécaniquement" (33). 
Ainsi le conflit entre l'aspect institué du symbole et la 
spontanéité dans son emploi entraînerait la destruction mê-
me du symbolisme, parce que le fonds doctrinal sur lequel 
il s'appuie finirait par faire défaut.Bien qu'une telle 
vision soit assez surprenante, puisqu'elle érige un phéno-
mène décadent en un fait original, l'évolution du symbole 
telle que K.Griaule la décrit, nous semble logique et néces-
saire.Il ne suffit cependant pas de se prononcer sur la va-
leur théorique de son argument, il importe de savoir dans 
quelle mesure il est pertinent et s'applique aux Dogon, ou 
plus concrètement, dans quelle mesure les deux moments con-
stitutifs de la dialectique destructrice du symbole se véri-
fient dams la réalité. Kous touchons ici un point délicat : 
nous croyons que le contenu doctrinal tend effectivement à 
s'effriter - pour autant que nous puissions en juger - pour 
certaines gens, à savoir, les informateurs de M.Griaule;en-
trainés qu'ils étaient par leurs contacts avec lui dans un 
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labyrinthe de correspondances et de connexions obscures, 
l'exigence de cohérence les amenait sans cesse à réajuster 
leurs déclarations antérieures, ce qui conférait un certain 
flottement au contenu doctrinal.Un autre facteur de flotte-
ment réside dans l'impossibilité où se sont trouvés les Do-
gon d'élucider le substrat de leur culture. 
La complication progressive et le foisonnement pléthorique 
d'épisodes mythiques et de correspondances variées montrent 
bien l'impossibilité qu'ils ressentaient à rendre compte de 
façon explicite de l'image qu'ils se faisaient de leur monde 
et les fondements qui le constituent. 
Pour la majorité des Dogon,au contraire, qui étaient demeu-
rés en dehors de la présence insinuante des ethnologues 
français, le problème se posait différemment : les symboles 
qui peuplaient leur univers religieux restaient sensiblement 
inchangés, n'étant pas contaminés par le virus de l'auto-
destruction répandu par M.Griaule et son équipe et continu-
aient à offrir avec spontanéité un champ d'étude à l'anthro-
pologue. 
С Le mythe et la religion. 
A partir de l'exemple dogon, K.Griaule a défini la 
religion des Noirs - il faudrait dire plutôt les religions -
de plusieurs façons divergentes.Ce flottement a eu pour ef-
fet que l'importance de la signification religieuse atta-
chée au mythe a varié en conséquence : tantôt le mythe 
est considéré comme le moyen par excellence de parvenir à 
une communauté ressentie avec le cosmos ou d'accéder à l'in-
visible, tantôt il est envisagé comme lié de près à un sup-
port matériel destiné à capter des forces disséminées dans 
l'univers, tantôt encore il disparaît dans un conflit qui 
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déchirerait l'âme africaine. Pour plus de clarté et peur 
mieux fonder le commentaire que nous serons amenés à faire, 
citons quelques textes de M. Griaule relatifs à ce sujet en 
les groupant dans les trois groupes que nous avons esquis-
sés plus haut. 
Un premier texte considère la religion des Noirs 
comme une religion cosmo-biologique : 
"Si tant est que cette manière de concevoir le monde soit 
religieuse, on peut dire que la religion des Noirs est en-
vahissante et qu'il n'est pas un objet ni un geste qui,en 
quelque manière, ne se rattache à elle (...) Il est des 
actes proprement religieux qu'effectue le Soudanais et qui 
ont à ses yeux une couleur différente de celle de ses be-
sognes techniques ou juridiques. Mais il convient de dire 
que ces actes sont, comme les autres, imprégnés parla mé-
taphysique et la cosmogonie. Tout en étant plus purs que 
les autres, plus détachés des contingences et des utilités 
temporelles immédiates, ils ont aussi pour but,avec leurs 
moyens propres, d'intégrer la personne humaine dans le 
cosmos, de promouvoir les forces individuelles et les for-
ces cosmiques, étant entendu que les premières sont con-
çues à l'image des secondes. L'acte religieux, qui est 
aussi l'acte par excellence, parce que d'une portée plus 
générale que les autres, tend à faire persévérer dans son 
ordre et dans ses essences l'univers entier. Il ne semble 
pas, cependant,de nature différente : de même que les re-
présentations, les matériels, les agents techniques ou so-
ciaux sont en rapport avec l'organisation générale du mon-
de, de même les matériels, les agents religieux connotent 
une représentation de l'univers. Kais au contraire des 
premiers, il n'existe pas, entre l'acte religieux et ses 
résultats acquis ou supposés une suite visible de phénomè-
nes, comme pour les pratiques techniques par exemple"(34). 
La religion cosmique telle que M.Griaule vient de la décri-
re, pennet à l'individu de se situer et de renouveler ses 
forces en réaffermissant l'ordre cosmique. 
Un daujcième texte,tout en mettant l'accent égale-
ment sur l'aspect cosmique de la religion, envisage cette 
dernière non plus comme une réactualisation de l'ordre cos-
mique, destinée à consolider la position de l'individu,mais 
comme un moyen permettant à celui-ci d'accéder à l'invisi-
ble : 
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"La religion noire - ce singulier n'est que de commodité -
prend les apparences de toutes les autres : elle est un 
système de relations entre le monde visible des hommes et 
le monde de l'invisible régis par un créateur et des puis-
sances qui, sous des noms divers et tout en étant des ma-
nifestations de ce Dieu unique,sont spécialisées dans des 
fonctions de toutes sortea. 
On a vu que l'existence des techniques qui sont à la base 
des révélations suppose, au moins dans l'inconscient, une 
liaison constante avec les forces invisibles au monde(...) 
On pourrait donc dire qu'en une certaine manière toutes 
les activités des Noire sont teintées de religiosité ou, 
plus justement, de métaphysique. Hais s'il est vrai que 
les docteurs, les vieillards, les initiés sont dans cet-
te atmosphère,il est sûr aussi que la masse populaire va-
que à ses occupations de chaque jour sans avoir toujours 
conscience de participer au cosmos. 
C'est dans les actes proprement religieux que le Noir se 
sent profondément en communion avec l'invisible" (35). 
Une troisième conception de la religion est de na-
ture à nous surprendre : nous lisons dans Réflexions sur les 
"Ce caractère de la religion nous permet d'attirer l'at-
tention sur l'impropriété des termes fétichisme et animis-
me qui lui sont appliquée.Le Noir ne croit pas plus en la 
vertu d'objets hétéroclites qu'en la présence d'esprits 
qui animeraient les êtres comme les choses et dont les fi-
dèles s'attireraient les faveurs et détourneraient les co-
lères" (36). 
Or, nous lisons ailleurs que 
"l'art, dans cette population tout au moins, est un roua-
ge de la technique religieuse dont le but est de faire a-« 
bandormeг aux âmes leur capital de forces, que l'on cap-
te pour le faire fructifier à nouveau.La religion,mécanis-
me destiné à appréhender l'invisible, a créé des matériels 
divers, dont ceux que produit l'activité esthétique pour 
réussir dans cette tâche. Il s'est agi,dans tous les cas, 
de constituer des supports matériels à ces forces spiri-
tuelles et dans une certaine mesure - c'est ici qu'inter-
vient l'effort esthétique - de constituer des supports 
dont les formes rappellent plus ou moins celles des conte-
nants naturels tels qu'on les voit ou croit les voir, ou 
celles des supports surnaturels tels qu'on les conçoit" 
(37). 
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Il ect indéniable que l'animisme répudié fortement dana un 
texte a ressurgi sans vergogne dans un autre.Que faut-il en 
penser ? Les textes suivants n'apporteront раз davantage de 
réponse, au contraire,ils accroîtront plutôt la confusion : 
"Probenius, dont la pensée obscure fut parfois traversée 
de vues originales, a entrevu vaguement cette sorte d'an-
tagonisme entre une Afrique Occidentale dont il dit que la 
sculpture est née du besoin d'abandon, du désir de ne pas 
perdre contact avec les ancêtres, et le shamanisme où la 
forte conscience du moi et le désir d'accomplissement en-
gendrent la volonté de vaincre. Il a senti un heurt entre 
ce qu'il appelle une mystique et une magie. Sans nous at-
tarder à expliquer pourquoi nous ne comprenons ici l'em-
ploi d'aucun de ces deux mots, nous retenons cette idée 
d'une lutte entre deux formes de religion appliquées aux 
mêmes principes. 
Dans les religions dites animistes, le moi est fait d'une 
série d'apports émanant des diverses parties de la société 
et des procréateurs directs ou indirects. Dans les reli-
gions qui semblent venues d'Arabie, l'opération capitale 
est le transfert dans le moi de l'individu du moi tout 
construit, donné, intransformable, d'un nombre considéra-
ble des génies.On conçoit que les cultes aient été soumis 
à des transformations profondes pour répondre aux problè-
mes et aux besoins nouveaux posés par les notions insta-
bles relatives à la personne. A une série pour ainsi dire 
infinie de 'moi' formés certes aux mêmes sources mais dont 
les dosages variés permettent une grande diversité, s'op-
posent des personnalités toutes faites,standardisées qui, 
au moment voulu, coiffent sans souplesse l'individu. Sur 
ces personnalités que nous nommons 'génies' faute d'autre 
terme, on ne peut agir qu'en bloc. Le procédé du support 
matériel, sorte de réservoir auquel on puise ou qu'on rem-
plit, n'est pas applicable..." (38). 
Il est remarquable que K.Griaule, après avoir ré-
pudié la notion d'animisme (43) la réintroduit de façon 
formelle en spécifiant que la conception de personne qu'elle 
préconise se trouve en conflit avec celle impliquée par les 
modèles importée d'Arabie, qui ont tendance à l'oblitérer, 
dans la possession par un génie,les prolongements qui enra-
cinent l'individu dans son milieu particulier.il est incon-
testable que l'influence arabe a dû affecter le mythe et 
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qu'elle doit avoir détourné l'homme noir dañe sea spécula-
tions coamiquee et avoir modifié la façon dont il cherchait 
à se mettre en rapport avec l'invisible.Qu'en est-il ^ Nous 
l'ignorons. Il nous semble d'une part difficile d'admettre 
que les différents types de religiosité rapportés dans 
l'oeuvre de H.Griaule puissent coexister de façon tranchée 
chez une même population. D'autre part, cependant, si tel 
avait été le cas, H.Griaule aurait dû au moins le spécifier 
et montrer comment ils s'emboîtaient et se complétaient. 
Nous croyons que M.Gnaule a été séduit à dea moments diffé-
rents par différentes interprétations possibles qu'il n'a 
jamais pris la peine de vérifier systématiquement, se limi-
tant ainsi à émettre des hypothèses gratuites.En pensant à 
la démarche prudente et rigoureuse d'E.E.Evans-Pritchard, 
par exemple, quand il définit le kwoth des Nuer (40), nous 
nous étonnons de la légèreté avec laquelle M.Gnaule s'est 
aventuré à traiter des questions religieuses. En effet, les 
conceptions religieuses d'un peuple sont tellement délicates 
et nuancées pour quelqu'un qui les aborde de l'extérieurдае 
seule une méthode rigoureuse et circonspecte peut en ve-
nir à bout. Or, les explications de b'.Gnaule ne semblent 
guère pécher par leur modestie excessive... 
* » 
Bien que les variations dans la conception du mythe qui vont 
de pair avec les conceptions divergentes de la religion que 
nous venons de passer en revue ne soient pas clairement spé-
cifiées dans les citations rapportées,celles-ci sont toute-
fois assez explicites pour nous permettre d'inférer les si-
gnifications respectives qu'il convient d'attribuer au mythe 
dans les différents cas. Nous les esquisserons эп tenant 
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compte du fait que M.Griaule a surtout insisté sur l'aspect 
spéculatif du mythe. 
Si la religion permet à l'individu de se refaire 
des forces en réaffirmant et réaffermissant les différents 
rapports à l'intérieur de l'univers classifié, le mythe pour-
ra servir de moyen pour expliciter ceux-ci et pour 
acheminer les intentions de l'homme religieux à travers le 
dédale des différences correspondances cosmiques. 
En considérant cependant la religion comme une 
tentative concertée pour atteindre l'invisible,le mythe au-
ra plutôt une dimension existentielle qu'une vertu spécula-
tive. Vivre le mythe est dans ce cas bien plus important que 
de le penser. Il en est de même pour la religion envisagée 
comme mystique, où l'expérience individuelle primera égale-
ment l'exercice des facultés intellectuelles. Une place ré-
duite est de même assigner au mythe, lorsque la religion est 
considérée comme la manipulation de supports chargés d'un 
capital de force qu'il convient d'utiliser au mieux,au pro-
fit du groupe et de l'individu. 
Bref, il n'y a que dans la religion cosmo-biologi-
que, avec sa multiplicité de correspondances et de catégo-
ries que le mythe dogon, tel que nous le présente M.Griaule 
dans ses oeuvres,peut prendre toute sa signification spécu-
lative, encore que celle-ci est modérée par des considéra-
tions moine éthérées et plus engagées dans le contexte immé-
diat. Les autres conceptions de la religion impliquent le 
refoulement de l'esprit spéculatif du mythe vers des zones 
secondaires, le primat étant accordé à la dimension existen-
tielle et à l'expérience vécue. 
Ce qui nous a semblé étonnant dans ces différentes 
définitions de la religion n'est pas tellement le fait qu' 
elles sont divergentes, mais qu'elles impliquent pour la 
plupart, le refus de l'aspect proprement spéculatif dans 
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le mythe, alors que M. Cnaule s'est acharné dans toutes 
ses oeuvres à démontrer qu'il était essentiel.Il y a là de 
sa part une absence de suite danв les idées, difficilement 
compatible avec une réflexion vraiment profonde sur le phé-
nomène religieux, et ré\életrice d'une faiblesse caractéri-
sée de sa pensée discursive. 
Une autre remarque importante à propos de l'absen-
ce de cohérence entre d'une part,les définitions que M.Gri-
aule donne de la religion,et d'autre part, la conception du 
phénonène religieux à la base des travaux qu'il a publiés 
sur le mythe, concerne plus spécifiquement le caractère spé-
culatif attribué à ce dernier. H.Griaule a prétendu à main-
tes reprises que la métaphysique dogon était davantage une 
sophie qu'une envolée abstraite; or, pour démontrer cette 
incarnation de la pensée dans la praxis, il s'est servi de 
déclarations explicites d'informateurs et non d'une obser-
vation sagace et minutieuse du comportement concret des gens 
qui incarnaient cette pensée.Le moins que l'on puisse dire, 
c'est qu'au départie moyen choisi par M.Gnaule pour éluci-
der le rapport du mythe avec la vie quotidienne n'était pas 
particulièrement heureux. Le résultat de ses travaux a con-
firmé l'inadéquation du moyen qu'il avait choisi pour arri-
ver à ses fins : un hiatus important s'est manifesté entre 
la vie concrète de tous les jours telle qu'elle avait été 
enregistrée par l'observation ethnographique, et l'exposé 
mythique. Celui-ci s'est vu pourvu d'une existence autonome 
et dépourvu de pertinence réelle. 
II. M.Gnaule, le mythe et la psychologie. 
Pour déterminer comment M.Gnaule conçoit l'apport 
de la psychologie à l'interprétation du mythe et d'évaluer 
l'usage qu'il fait de cette discipline dans son oeuvre,deux 
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sortes de renseignements nous sont accessibles, à savoir 
des prises de position directes et théoriques - assez rares, 
il est vrai - et les idées impliquées dans sa façon concrè-
te de traiter l'information ethnologique. C'est surtout à ce 
dernier genre de renseignements que nous aurons recours tout 
en nous servant, selon les besoins de l'exposé, de quelques 
déclarations plus théoriques dont nous disposons. 
"And,as with all institutions of the Dogon, one must con-
sider its mythical origin in order to discover the way in 
which this particular mode of behaviour is understood" 
(41). 
Deux idées majeures sont à retenir dans cette citation : 
tout d'abord, que les Dogon comprendraient leurs institu-
tions en fonction de certains mythes, et ensuite, que l'eth-
nologue qui voudrait étudier ces institutions devrait le 
faire en partant des mythes qui y ont trait. Commentons 
brièvement ces deux pointe. 
C'est à notre avis, limiter indûment le point de 
vue de l'ethnologue que de prétendre qu'il devrait s'appro-
cher des institutions du peuple qu'il veut étudier par le 
seul biais du mythe. En effet, plusieurs niveaux sont à dis-
tinguer dans la compréhension d'une civilisation étrangère : 
il y a, en premier lieu, l'observation ethnographique qui se 
limite volontiers à la description des éléments extérieure-
ment observables et qui essaie, en conséquence, de réduire 
le plus possible les éléments d'interprétation qui pour-
raient s'introduire; vient ensuite la vision qu'ont les in-
formateurs de l'idéal impliqué dans leur comportement et 1' 
interprétation qu'ils fournissent de leur comportement indi-
viduel concret où entrent souvent des considérations d'inté-
rêt et de prestige; au-delà de cette double interprétation 
donnée par les informateurs, intervient le point de уме de 
l'observateur qui, en se basant sur l'analyse des différents 
niveaux enumeres tâche d'induire une interprétation globale. 
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Une dee tâchée principales de l'ethnologue - et que 
M.Griaule semble ignorer - sera donc de confronter les 
résultats de l'analyse à laquelle il s'est livrée et 1' 
interprétation fournie par les gens interrogés.Cette confron-
tation est indispensable, puisque l'omettre équivaudrait 
à abandonner le point de vue critique constitutif de 1' 
attitude scientifique. Il est, par conséquent, impossible de 
se prononcer valablement sur l'explication ultime et défi-
nitive que peut fournir le mythe au sujet des institu-
tions d'une société, si l'on n'a pas étudié cette socié-
té aux différents niveaux que nous venons d'esquisser. Or, 
comme nous avons eu l'occasion de le montrer à plusieurs 
reprises, №. Griaule ne s'est pas livré à une observation 
scrupuleuse des faits, ce qui enlève à sort affirmation au 
sujet de l'importance du mythe une grande partie de sa va-
leur. 
Le deuxième point, retenu dans la citation tirée 
de The Dogon et qui concerne le mythe en tant que moyen pour 
les Dogon de comprendre leurs propres institutions, nous 
mène au fond du problème que nous voulons traiter dans le 
présent chapitre. 
A première vue, l'affirmation de M.Griaule ne peut que sus-
citer notre pleine approbation; nous croyons, en effet, que 
les institutions d'un peuple sont intégrées dans une vision 
du monde que l'on pourrait qualifier de mythique. Cependant, 
nous ne suivons plus M.Griaule lorsqu'il affirme que la vi-
sion mythique qui anime la vie quotidienne est concrétisée 
dans le détail et se projette dans un complexe de séquences 
narratives rendant compte des divers comportements insti-
tués; cela supposerait de la part de ceux qui auraient édi-
fié une telle synthèse mythique une capacité d'abstraction 
que nous ne leur reconnaissons pas. Les raisons que nous 
invoquons pour appuyer notre attitude et refuser au mythe 
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dogon le rôle que lui attribue M. Griaule deviendront clai-
res par les commentaires qu'appelle l'exemple suivant : 
"In real life the child, even bom at full term, uncons-
ciously preserves towards his mother the attitude of Yuru-
gu. But since she cannot commit incest, the wife of the 
maternal uncle replaces the mother. This transference is 
explained by the fact that the couple who engendered the 
child must represent the original twin Nomino.That is to 
say, the genitore should be brother and sister and the 
child can regard his real father as a stranger and his 
maternal uncle, whose substitute he feels himself to be, 
as his ideal genitor. In consequence the child regards 
the wife of his maternal uncle as a substitute for his 
own mother (...) These attitudes may also be explained 
by the relative situations of the souls of the people 
concerned regarded as reflecting the situations of the 
souls of the mythical personages. It should be remembered 
that Yurugu. prematurely bom, was alone with the scrap 
of placenta he had carried away" (42). 
Nous voulons bien admettre que l'enfant garde inconsciem-
ment une attitude incestueuse vis-à-vis de sa mère et que 
l'opposition que celle-ci manifeste à ce désir pousse l'en-
fant à opérer un tranfert. Mais comment se pourrait-il que 
l'enfant choisisse la femme du frère de la mère qui habite 
au loin et appartient à un autre togu, alors qu'il vit dans 
la même maison que les femmes des frères de son père qui 
lui sont donc proches et toutes désignées pour recevoir son 
affection qui cherche à se fixer ? C' est, dit И. Griaule 
parce que 
"the couple who engendered the child must represent the 
original twin Mommo" (43) 
"The original couple formed by the male and female Nommo, 
the twins in the heavenly placenta, is represented Бу a 
brother and sister. Thus it was formerly believed that 
tike ideal marriage was one contracted between a brother 
and sister" (44). 
Or, cette raison, comme l'enfant pourrait-il la comprendre 
et faire le tranfert affectif en question en conséquence ? 
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D'autre part, même si l'enfant était en mesure de compren-
dre, il n'en aurait pas l'occasion puisque le paradigme 
mythique invoqué pour expliquer le transfert appartient à 
la "connaissance profonde" qui n'est acquise par certains 
qu'après un certain âge. 
Il est donc a priori impossible que l'enfant s'engage dans 
des relations à plaisanteries avec la femme du frère delà 
mère qui aboutiront au mariage avec sa cousine croisée ma-
ternelle, dernier chaînon dans la succession de transferts 
affectifs où se réaliserait finalement l'inceste symbolique 
avec la mère. 
Les considérations théoriques auxquelles nous ve-
nons de nous livrer sont confirmées par l'observation des 
faits sociaux : les différentes identifications qui devraient 
expliquer le mécanisme psychologique du transfert ne résis-
tent pas à la confrontation avec les faits (45)· Notons en 
passant le danger qu'il y a à vouloir partir du mythe et à 
s'en tenir à lui en négligeant l'observation des faits so-
ciaux. 
Le mythe de yunwi et la gémelléité des Nommo qui, 
d'après K.Griaule, permettrait de comprendre le mariage pré-
férentiel avec la fille du frère de la mère fait partie de 
la "connaissance profonde", synthèse doctrinale où sont in-
tégrés les mythes de caractère ésotérique et que seule une 
initiation progressive permet de connaître. Nous prétendons 
non seulement que cette connaissance n'a pas la fonction 
que lui attribue И. Criaule, mais en plus qu'il existe de 
fortes présomptions contre son existence en tant que corps 
doctrinal socialement constitué. Notre commentaire sur l'ac-
tualisation du mythe de yurugu nous a déjà fourni une indi-
cation tendant à hypothéquer un élément de la "connaissance 
profonde"; noue avons pu constater, en effet, que les con-
ditions physiques et matérielles indispensables à l'intério-
risation et à l'incarnation du mythe faisaient défaut. Hais 
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il y a plue. M.Griaule prétend que le mythe et le rite in-
tègrent et systématisent une large part de l'inconscient : 
"...cette documentation semble indiquer un affleurement de 
l'inconscient dans les mythes, les institutions et les 
rites, affleurement beaucoup plus observable dans ces po-
pulations que dans les nôtres. Cet inconscient parait sys-
tématisé, 'exploité' pour ainsi dire. Dans certains cas, 
même, qui n'ont pu Stre exposés ici, il est circonscrit 
et délimité (comme intégré dans la conscience, dirait-on, 
si l'on ne craignait de paraître insensible à la contra-
diction), ainsi dans telle institution bambara réglant la 
jalousie du père vis-à-vis du fils (...) 
Il convient de remarquer simplement que des civilisations 
ayant assez d'esprit et de présence d'esprit pour intégrer 
dans leurs institutions des pans entiers de l'inconscient, 
ont probablement leur mot à dire dans la recherche de l'hom-
me" (46). 
A mettre ce texte en rapport avec le mythe de yurugu. par 
exemple, celui-ci serait la transposition des tendances in-
cestueuses du jeune Dogon et, en plus, la transposition 
consciente. Nous avons démontré plus haut que dans la pra-
tique une telle interprétation était à exclure; en plus, 
nous nous insurgeons contre cette interprétation pour des 
raisons d'ordre théorique : tout d'abord, pour pouvoir dé-
clarer que le mythe en question transpose des tendances in-
cestueuses ou, en d'autres termes, pour pouvoir être en me-
sure de déceler les structures majeures de l'inconscient 
individuel ou collectif, il est indispensable de procéder à 
l'analyse d'un certain nombre d'expressions diverses afin 
d'Stre & même de déterminer des structures répétitives. A 
ne pas le faire on s'expose au danger de prendre D'acces-
soire pour l'essentiel et inversement, étant donné 1' ambi-
guïté essentielle des manifestations de l'inconscient. Or, 
pour asseoir son interprétation psychologique des tendan-
ces incestueuses de l'enfant, M.Griaule n'a eu recours qu'à 
un seul mythe, alors que, comme nous venons de le dire, il 
aurait du analyser de nombreux mythes, rites et comporte-
ments divers, qui auraient dû la confirmer ou 1' infirmer. 
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Ensuite, nous avons difficile à admettre que le mythe soit 
la projection directe d'un drame psychologique conscient. 
En effet, au-delà de toute tentative de rationalisation, 
même subtile, l'inconscient continue à exister comme il le 
fait dans des activités plus spontanées. L'on ne saurait 
dès lors se passer d'une analyse de ces rationalisations et 
prétendre percer la pensée de quelqu'un ou d'un peuple si 1' 
on se limitait à enregistrer passivement des essais d'auto-
analyse. Et c'est pourtant ce que fait H.Griaule. 
un dernier argument plue fondamental peut être invoqué, non 
seulement contre l'application que fait M.Criaule des con-
cepts de la psychologie, mais, plus en général,contre la si-
gnification qu'il accorde à la "connaissance profonde" et 
aux mythes qui la composent.Four nous, une des significa-
tions psychologiques possibles du mythe consiste en la ré-
duction éventuelle des tensions qui y sont transposées et 
qui peuvent ainsi se traduire et s'exprimer. Nous insistons 
sur le fait que cette expression serait avant tout une for-
mulation indirecte. Nous savons ce que cette interprétation 
du mythe a d'incomplet, mais puisque l'argument dans lequel 
nous nous engageons a été amorcé par H.Griaule lui-même, il 
n'y a pas trop d'inconvénients à le développer. Le mythe 
serait,d'après M.Griaule, la transposition directe et con-
sciente d'une tension parvenue au niveau de la con-
naissance explicite; dans ce cas le mythe serait une 
prise de conscience cathartique faisant disparaître la 
cause des tensions et, par là même, la raison d' ê-
tre du mythe. Nous nous trouvons dès lors devant l'alterna-
tive suivante : ou bien le mythe a une réelle fonction ca-
thartique, et à ce moment-là, il ne saurait être une con-
struction rationalisée, mais agira de façon détournée et 
non rationnelle; ou bien, le mythe est une construction ra-
tionnelle et n'a pas la valeur cathartique qu'il est censé 
avoir. Etant donné que le caractère rationnel du mythe chez 
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les Dogon est prouvé, nous ne pouvons lui accorder la va-
leur d'un témoignage direct sur des tensions relevant de 
l'inconscient.La "connaissance profonde" est donc une belle 
construction mais ne saurait donner des renseignements sur 
l'inconscient des Dogon. 
Après ces quelques considérations sur la valeur 
des interprétations psychologiques de M.Criaule, nous te-
nons à nous prononcer sur les modalités d'existence de la 
"connaissance profonde" et des mythes qui la constituent. 
M.Criaule prétend que l'inconscient est beaucoup moins voi-
lé chez les populations africaines que chez nous, ce qui re-
vient à dire qu'il y a chez ces populations une plus vi-
ve spontanéité dans l'expression, et des barrières inhibi-
trices moins difficiles à franchir.Etant donné que les ten-
sions qui s'y font jour s'expriment avec une facilité rela-
tive, il n'y a par conséquent pas de nécessité trop contrai-
gnante qui amènerait les Africains à réfléchir sur leurs 
conflits et à essayer de surmonter par le mythe des tendan-
ces peu inhibées. La conclusion logique de ce raisonnement 
est que le développement du mythe sera inversement pro-
portionnel à l'affleurement de l'inconscient, c'est-à-dire 
peu important. Ceci est d'ailleurs conforme à une des idées 
de base de C.Lévi-Strauss pour qui le mythe est avant tout 
une instance de médiation intervenant dans des zones con-
flictuelles. Dès lors, le mythe tel que le conçoit M.Criau-
le ne peut avoir eu le développement qui lui est attribué 
étant donné que la sublimation supposée par la construction 
savante qu'est la "connaissance profonde" ne peut être suf-
fisamment grande, à cause précisément de la grande liberté 
d'expression. 
Résumons. Nous avons démontré que la "connaissan-
ce profonde" n'avait pas la valeur que lui attribuait tf.u-i-
aule et qu'en plus il aurait été beaucoup plus normal que 
ce complexe ésotérique n'eut pas existé. Mais, puisqu'il 
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existe et que H. Criaille ne l'a pas inventé de toutes piè-
ces, nous devons expliquer son origine et sa raison d'être. 
Noua avons,dans la deuxième partie de ce travail, 
émis à ce propos des suggestions qui tendaient à faire 
croire que les mythes ésotériques étaient le produit d'une 
interaction active entre l'ethnologue et quelques informa-
teurs. Cette explication provisoire a été confirmée par no-
tre étude de la méthode ethnographique de M.Criaule; elle 
nous semble d'autant plus satisfaisante qu'elle n'entre pas 
en contradiction avec les données du problème tel que nous 
venons de le poser. Les relations entre l'ethnologue et ses 
informateurs que nous venons d'évoquer vaguement, et plus 
en particulier, les rapports d'un ethnologue pourvu de so-
lides notions de psychologie avec un autochtone auraient pu 
fournir, comme l'écrit M. Criaule, des renseignements inté-
ressants quant à la façon dont le mythe est vécu par les 
individus : 
"C'est par l'emploi de la méthode psychologique qu'on dé-
terminera le 'volume' et la place occupée par chaque fait 
social dans la conscience individuelle. En effet, il ne 
suffit pas de le détecter ni de le décrire, il faut enco-
re le jauger, sinon tout apparaîtra sur le même plan 
et avec la même importance, alors que dans la réalité les 
faits s'inscrivent selon une perspective variable avec les 
âges et les états. 
Enfin cette méthode détectera des manifestations de la 
vie psychique (craintes, refoulements, réactions compen-
satrices, etc.), qui jouent un rôle essentiel dans la 
formation et l'articulation de soi, 1' un des buts plus 
ou moins conscients des institutions. 
On comprendra mieux encore l'utilité de la psychologie si 
l'on pense au puissant moyen d'investigation qu'est pour 
elle la méthode pathologique, qu'elle aura maintes fois 
l'occasion d'employer dans l'observation de populations 
où les hallucinations, les illusions jouent souvent un 
rôle de premier plan" (47) 
Il est regrettable que M.Griaule n'ait pas cherché à appli-
quer les idées si justes que nous venons de rapporter. Dans 
le cas de Ogotemmeli, il aurait pu le faire avec beaucoup 
de fruit et il ne nous aurait pas surpris en disant que ce 
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dernier souffrait d'un complexe de castration, par exemple, 
ce qui pourrait expliquer les mythes de la circoncision de 
yurugu. du sacrifice du Nommo, de l'avalement du Lebe, de 
l'inceste avec le placenta, etc. 
En guise de conclusion, nous tenons à insister 
sur le manque d' exploitation rationnelle des matériaux 
rassemblés par K.Griaule. Il n' a pas échappé ainsi au 
défaut qu'il stigmatisait chez ceux qui ne jaugeraient pas 
les renseignements recueillis et les livreraient sans cri-
tères d'appréciation. En outre, s'il avait vraiment vou-
lu pénétrer la pensée des quelques Dogon, il ne lui suffi-
sait pas de prêter une oreille complaisante à leurs réfle-
xions, il fallait qu'il soumette à une analyse rigou-
reuse les renseignements obtenus afin de parvenir, par le 
biais de quelques case studies (par exemple, Ogotemmeli) et 
du matériel projectif qu'il en aurait tiré, à une com-
préhension raisonnée de quelques cas individuels qui, s'ils 
avaient été bien choisis, pouvaient orienter vers une com-
préhension plus large de la mentalité dogon. Au lieu de se 
contenter d'un procès-verbal de ses entretiens avec quelques 
amis dogon, il aurait dû chercher, non à rassemblerdes don-
nées particulières, assez accessoires en somme, mais à pé-
nétrer une mentalité dont il aurait pu dégager la structure. 
De la pensée des Dogon à la pensée dogon,il y a tout un i-
tinéraire dans lequel M. Griaule ne s'est pas véritablement 
engagé. 
III. H.Griaule, le mythe et l'histoire. 
Nous pourrions résumer le contenu du chapitre qui 
va suivre en disant que 11. Criaule fait de l'histoire quand 
il l'ignore et qu'il l'ignore quand il en fait. Bien qu'un 
tel paradoxe puisse paraître surprenant à première vue, il 
Problèmes méthodologiques 605 
s'explique cependant aisément, étant donné les notions é-
quivoques qui entourent le terme "histoire. Cette équivoque 
est due en partie à l'emploi peu justifié que faisaient 
l'ethnographie et l'ethnologie françaises des concepts his-
toriques. L'oeuvre de M.Gnaule, qui est une illustration 
de cette confusion nous permettra, par l'intermédiaire d' 
une discussion portant sur quelques-unes de ses prises de 
position méthodologiques, de mieux circonscrire le champ d' 
application des deux disciplines en question et de resti-
tuer en même temps l'histoire dans une perspective compa-
tible avec elles. 
Pour plus de clarté, voici la demarche que nous 
allons suivre : tout d'abord nous présenterons et commente-
rons la conception que M.Gnaule s'est faite du rôle de 1' 
ethnographie et des applications concrètes qu'il en a fai-
tes, pour ensuite nous pencher sur l'aspect ethnologique 
de son oeuvre. 
Par le biais de cette discussion, où le rôle et la signifi-
cation de l'histoire affleurent sans cesse, il nous sera 
possible de réajuster les perspecives et d'attribuer res-
pectivement à l'histoire, à l'ethnographie et à l'ethnolo-
gie les parts qui leur reviennent. 
A L'ethnographie selon M.Gnaule. 
"L'ethnographie connaît de manifestations et de représen-
tations concomitantes qui s'emboîtent les unes et les au-
tres, s'équilibrent les unes les autres, dont elles doi-
vent montrer les rapports dans le moment de son étude, de 
manière à présenter un ensemble qui sera ou bien la somme 
des multiples observations portant sur de nombreuses ma-
nifestations des mêmes faits, ou bien la moyenne de ces 
cas, considérée, si l'on veut, comme la norme de la socié-
té dans sa statique. Il s'agit là, en quelque manière, 
d'histoire de l'actuel. 
Elle connaît des faits de répétition, car les institu-
tions et les croyances imposert aux hommes des règles de 
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vie qui leur font accomplir les mêmes pestes et prendre 
les mêmes attitudes mentales dans des circonstances ou 
à des moments donnés. Ainsi lui fournit-elle une descrip-
tion de la norme dans sa dynamioue. 
Car les faits sont également de succession,les gestes et 
attitudes n'étant pas absolument comparables d'une mani-
festation à l'autre, si bien qu'une institution prend une 
série de formes différentes, qu'il s'agisse d'un proces-
sus régulier ou de traumatismes subis au cours de ces 
'accidents' qui sont pour l'historien des peuples occiden-
taux, par exemple, la trame de son oeuvre. 
Dans ce dernier cas, l'ethnographie aboutit donc à déter-
miner l'évolution d'une société pour une période réduite: 
par là, elle se rapproche encore de l'histoire et prépare 
les travaux des sociologues" (4B) 
Le genre d'évolution que l'ethnographe essaie de déterminer 
au sein de la société qu'il étudie est davantage spécifié 
dans Méthode de l'Ethnographie : 
"Le fait historique étant en somme 1' 'aventure' et non 1' 
'événement', tel qu'il résulte du fonctionnement normal 
des institutions. D'ailleurs ce que nous appelons insti-
tution est dans son application une série de faits. Le 
mot 'initiation' par exemple englobe des séries de rites, 
des milliers de gestes. 
Pourtant 1' 'aventure' elle-même est causée par un certain 
jeu des institutions. Une guerre, par exemple, peut être 
provoquée par une insulte qui sera une rupture S'interdit, 
Cette rupture nécessitera purifications,expiations, etc., 
conduisant à la guerre. 
M.Cnaule distingue donc dans la tâche de l'ethnographe 
deux aspects, l'un statique, l'autre dynamique, le premier 
s'attachant à montrer l'imbrication des différentes compo-
santes d'une société, le second visant à déterminer le mo-
de de fonctionnement de cette société. Spécifions qu'à l'oc-
currence le rôle de l'historien consisterait à être un té-
moin actif qui établirait à partir de la diversité et de la 
multiplicité des phénomènes, certains noyaux, dont il tâche 
de déterminer la norme de fonctionnement, soit une espèce 
de moyen tenne obtenu après retranchement des phénomènes 
apparus comme accessoires. 
Outre cela, il tâcherait de déterminer ce qu'il peut y a-
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voir d'irréversible dans la façon dont les institutions ob-
servées et réduites к une norme réagissent aux impondéra-
bles de l'existence. C'est la réponse, croyons-nous, au dé-
fi de l'événement que tt.Griaule a voulu désigner par le mot 
"•aventure'. Plus concrètement, 
"si l'ethnographe est en quelque manière un historien, il 
lui faut donc, comme tel, savoir (...) dans quelle mesure 
des renseignements obtenus de contemporains peuvent ser-
vir à l'étude d'institutions et de représentations dont 
l'origine remonte assez haut dans le temps" (50). 
Il s'agira donc pour l'ethnographe de retrouver derrière le 
stade actuel de la civilisation qu'il étudie, des stades 
antérieurs. A titre d'exemple de ces tentatives de recon-
struction historique, citions le cas des fibres vegetales 
qui, d'après U.Griaule, 
"sont'probablement l'un des plus vieux matériaux de l'hu-
manité. Les croyances dont elles sont l'objet sont les 
reliquats de religions préhistoriques" (51). 
Le mythe des fibres rouges se prêterait encore à d'autres 
inferences d'ordre "historique" : d'abord en possession de 
certains éléments de civilisation matérielle ( les fibres), 
les Andumbulu. qui ne sont autres que les premiers occupants 
du Soudan, auraient été surpris par une race d'envahisseurs 
noirs (les femmes du village humain) qui leur empruntèrent 
leurs techniques (52). 
Un autre exemple des déductions "historiques" auxquelle se 
livre K.Griaule concerne l'évolution dans l'emploi des sta-
tuettes : 
"On a vu que, lors de l'extension de la mort, il était 
procédé h la taille d'un bois reproduisant le cadavre, 
destiné à recevoir sa force vitale et à supporter les 
effets des rites. Ces premières productions s'étaient, 
elles aussi, tournées vers les morts, et leur place nor-
male était la terrasse de la maison, domaine réservé à 
l'au-delà. Dans la suite des temps et pour ne pas s'en-
combrer de tout ce mattriel psychopompe qui, malere les 
précautions, constituait un danger,on le relégua dans des 
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édifices spéciaux. Ainsi de nos jours, les statuettes fi-
gurant les ancêtres sont placées dans les sanctuaires de 
famille, de olan ou de villages, où se déroulent des cé-
rémonies qui n'ont apparemment aucun rapport avec le cul-
te célébré par les masques. Mais cette situation ne doit 
pas donner le change et ne pennet pas d'oublier la commu-
nauté d'origine de ces deux sortes d'objets" (53). 
Un raisonnement analogue a pour objet le masque kanaga dont 
les formes primitives seraient reconstituables (cfr le cha-
pitre consacré aux signes graphiques)(54). 
Sans prendre en considération d'éventuelles rai-
sons d'ordre anthropologique et rien qu'en consultant le 
simple bon sens, le caractère aléatoire des conjectures 
auxquelles s'est livré M.Criaule saute aux yeux. Cependant, 
plutôt que de les rejeter d'office et de les condamner 
sans appel, tâchons de comprendre l'intention qui les a in-
spirées. 
Il semble tout naturel, de prime abord, que les explica -
tions avancées par M.Criaule soient à subsumer dans la dis-
cipline historique, puisqu'il s'agit d'interprétations de 
faits appartenant au passé. A première vue également, l'on 
n'est pas enclin non plus à refuser au travail de l'ethno-
graphe une certaine valeur historique,lorsque, face aux so-
ciétés étrangères qu'il étudie, il essaie d'en entrevoir 
l'articulation et d'en déterminer le fonctionnement, sur-
tout quand, sur le défi des événements extérieurs, elles 
ont une option à prendre concernant leur avenir. L'on ad-
mettra non moins spontanément que l'ethnographe fait oeuvre 
d'historien quand il se livre à son activité apparemment 
la plus objective, à savoir, la description pure et simple 
des phénomènes qu'il observe. 
Or, nous refusons de considérer l'ethnographe comme histo-
rien lorsqu'il se livre aux différentes activités que nous 
venons d'énumérer. La raison en est la suivante: pour nous, 
l'historien n'est ni exégète, ni témoin,le but de l'histoi-
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re étant de reconstituer à partir de témoignages la signi-
fication qu'ont accordée les hommes à leur destinée, ou 
plus concrètement, de retrouver comment ils ont valorisé 
leur situation en fonction de leur passé et de leur avenir. 
Par conséquent, quand l'ethnographe se livre à ses observa-
tions et descriptions, sa présence est celle d'un témoin; 
quand il dépasse le stade de l'observation pour se mettre 
à interpréter à partir d'un point de vue qui lui est pro-
pre et inaliénable, il continue à être un témoin; quand ce-
pendant, il fonde les interprétations qu'il avance sur le 
témoignage d'autrui, alors, et seulement alors fait-il du 
travail d'historien : quand, par contre, il ne fonde pas 
ses interprétations sur le témoignage d'autrui, mais veut 
néanmoins se prononcer sur ce témoignage qu'il n'a pas pris 
la peine de noter, il se livre à une savante manoeuvre d' 
auto-déception s'il croit faire oeuvre d'historien. En ef-
fet, il se glisse subrepticement à la place de ceux qui 
sont les seuls juges de la portée de l'événement auquel ils 
assistent parce qu'ils y participent. Ici il importe d'être 
très prudent : l'histoire surgit dans des degrés variables 
d'après la disponibilité de celui qui observe et participe. 
Si le point de vue personnel du chercheur prédomine au point 
qu'il fait entrer de force tous les événements dans le ca-
dre de schemes préétablis, il ne saurait prétendre d'avoir 
saisi la dimension historique des événements auxquels il 
assiste. Prétendre participer au devenir historique, lors-
que l'on est manifestement en dehors du mouvement, est une 
naïveté. Si par contre, le chercheur est disponible et par-
ticipe autant que faire se peut à ce qui s'offre à lui, a-
lors et alors seulement pénètre-t-il dans le domaine de 1' 
histoire. L'observation participante de l'anthropologue se-
ra donc une tâche éminemment historique, disons même que le 
bon anthropologue est surtout historien. 
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L'analyse des articulations et du fonctionnement 
des institutions ressortit du travail de l'ethnographie pour 
autant que cette discipline a contribué au rassemblement 
systétcatique dee données sur lesquelles l'anthropologie va 
ее baser pour dégager ses structures. La part qui revient à 
l'intégration du point de vue des informateurs dans 
les structures et dans leur élaboration. En ce qui con-
cerne la reconstitution du passé de certaine objets, 
la part de l'histoire est très réduite, voire nulle, 
dans la plupart des cas, puisque le passé qui est fouil-
lé à la recherche de formes antérieures ne fournit que très 
peu de renseignements sur les hommes de cette époque et se 
trouve hors de la portée réelle d'éventuels informateurs.L' 
ethnographie dont le гбіе consiste à fournir les renseigne-
ments cède vite la place aux analyses structurales, à l'ar-
chéologie et à d'autres disciplines auxiliaires. 
Il nous reste à faire une dernière mise au point 
en ce qui concerne le mythe et les conclusions qu'en infère 
M.Griaule. D'après lui, certains mythes fourniraient des 
renseignements au sujet d'époques révolues. Nous ne doutons 
pas que l'on puisse déduire à partir du mythe certaines con-
clusions quant au passé d'un peuple. Or, il s'agit là d'une 
investigation, l'ethno-histoire, que l'on doit mener avec 
énormément de prudence et de doigté. Ce n'est certainement 
pas de l'histoire que fait M.Griaule lorsqu'il se livre aux 
conjectures que nous avons énumérées plus haut. A cSté d'u-
ne exploitation éventuelle par l'ethno-histoire, le mythe a 
une autre dimension plus accessible et qui est celle d'être 
une option particulière sur le présent qui incorpore 
le passé et l'avenir de celui qui le raconte et de la so-
ciété où il est raconté; en d'autres termes, il est 
le témoignage donné par les gens au sujet de la situa-
tion qu'ils vivent. Le véritable travail de l'historien se-
rait de rendre ce témoignage plus explicite et non pas 
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de le réduire à une série plue ou moins continue de faits, 
car, vouloir rendre le mythe significatif au niveau du fait 
historique (qui eet une notion surtout conventionnelleJo'est 
confondre deux niveaux d'intellection et deux signifi-
cations bien distinctes : la compréhension historique et 
humaine, d'une part, et le dégagement de structures ab-
straites, d'autre part. Notons que les deux points de 
vue sont valables, mais qu'il serait abusif de les con-
fondre. En outre, plutôt que de voir des dimensions histo-
riques là où il n'y en a pas, H.Griaule aurait été bien con-
seillé s'il avait tenté d'en découvrir là où il y en avait, 
à savoir dans le mythe vécu. Il est vrai que l'aspect exis-
tentiel du mythe n'a guère de place dans ses écrits et que, 
visiblement, il ne lui a pas accordé davantage d'intérêt qu' 
au changement de la société dogon qui s'est opéré sous ses 
yeux pendant vingt-cinq ans; le seul aspect qu'il ait rete-
nu dans le mythe et qui a accaparé toute son attention est 
le contenu du mythe, dans ce qu'il a de raisonné et d'im-
médiatement saisissable. Par là son oeuvre ressemble étran-
gement à celle de С Lévi-Strauss où l'incarnation con-
crète du mythe dans un contexte bien défini fait pa-
reillement défaut. Remarquons, cependant, aussitôt que(Con-
trairement à M. Griaule, С. Lévi-Strauss ne s'est pas li-
mité à enregistrer passivement les mythes en se conten-
tant de ce qu'ils pouvaient avoir de signification avouée; 
il n'a pas fait l'erreur non plus de croire qu'il faisait 
de l'histoire lorsqu'il ébauchait des structures universa-
lisables. Si seulement l'auteur de Dieu d'Eau avait eu au 
même degré que l'auteur de La Pensée sauvage conscience des 
implications diverses de son travail, son oeuvre y aurait 
gagné énormément, non seulement en qualité analytique mais 
également en cohérence méthodologique. 
Pour en revenir aux rapports de l'histoire et du 
mythe sn liaison avec ce que nous sommes convenus d'appeler 
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ethnographie, notons que la façon dont le mythe est re-
cueilli influence fortement sa dimension historique.En ef-
fet, à s'entretenir en aparté avec un informateur et à le 
questionner dans son enclos sur les rapports qu'il croit 
entrevoir entre les différents éléments qui constituent son 
monde, l'ethnographe se place d'emblée à un niveau d'intel-
lection individuelle située en dehors des préoccupations 
banales et terre-à-terre qui gouvernent la vie quotidienne 
où se fait l'histoire, au jour le jour. 
B. L'ethnologie selon V.Oriaule. 
"Sans exclure l'observation directe, elle tend à des con-
clusions suffisamment étendues pour qu'il soit difficile 
de la fonder exclusivement sur une connaissance de pre-
mière main. Cette synthèse peut s'opérer dans trois di-
rections : géographique, si l'on veut intégrer des con-
naissances relatives à des groupes voisins; historique, 
si l'on vise de reconstituer le passé d'une ou de plu-
sieurs populations¡systématique enfin si l'on isole, pour 
lui donner une attention particulière, tel type de tech-
nique, de coutume ou d'institution. C'est dans se sens 
que le terme ethnologie s'applique, par exemple au Bureau 
of American Ethnology de la Smithsonian Institute, Zeit-
schrift fUr Ethnologie, ou à l'Institut d'Ethnologie de 
l'Université de Paris. Dans tous les cas, l'ethnologie 
comprend l'ethnographie comme sa démarche préliminaire 
et elle en constitue le prolongement" (55)· 
Cette définition de l'ethnologie que nous empruntons à С 
Lévi-Strauss s'applique très exactement à l'oeuvre de M. 
Griaule où nous retrouvons sans peine les trois directions 
que distingue l'auteur de La Pensée sauvage. Kous les étu-
dierons successivement à commencer par la direction géogra-
phique . 
Dans Méthode de l'Ethnographie. M.Griaule con-
seille deux méthodes d'enquête complémentaires, l'une in-
tensive, bien connue de tous les chercheurs,consiste en 1' 
Problèmes méthodologiques 613 
etude approfondie d'une population, l'autre extensive,ne se 
pratique qu'en étudiant un certain nombre de populations 
et est indispensable 
"à celui qui s'est donné pour but l'étude systématique 
de grands phénomènes humains, lesquels, sous des noms di-
vers, intéressent des nations entières pour déborder par-
ΓοΐΞ d'un continent sur l'autre" (56). 
Voici comment concrètement M.Griaule voit l'application de 
cette méthode : 
"Une fois connus, dans leurs grandes lignes comme dans 
leurs détails, les institutions d'une population A, 1' 
oeil des chercheurs et l'articulation de leur travail 
seront somplètement changés si des investigations sont 
entreprises dans une population В qui a été en contact 
avec la première et dont les croyances et coutumes sont 
quelque peu comparables aux siennes. On aura ainsi l'a-
vantage d'employer sur une plus grande échelle le pro-
cédé dont il a été quebtion plus haut pour une aire stric-
te. Les résultats obtenus en В vaudront par eux-mêmes, 
puisqu'ils contribueront à l'édification d'une monogra-
phie. De plus, ils commanderont un rebondissement des é-
tudes en A, car les premiers documents fournis par cette 
population apparaîtront sous un autre jour. Il en sera de 
même pour les zones C, D, E" (57). 
'ertes, cette méthode semble intéressante, mais elle pré-
sente cependant des inconvénients : il semble qu'il faillt 
deviner a priori quelle sera la population dont les insti-
tutions, par définition peu connues,seront comparables à 
celles que l'on connaît, ce qui revient à postuler d'office 
lue dans plusieurs populations il y a des éléments compara-
bles. Or, nombreux sont les anthropologues qui refuseraient 
ce genre de méthode comparative en insistant sur ce qu' il 
faut de respect pour l'unicité de chaque civilisation par-
ticulière. En outre, la différence entre deux populations 
réside davantage dans l'appréciation par ces populations de 
ce qui est distinctif pour chacune, que dans des critères 
nurement extérieurs appliqués par l'étranger. Il s'en suit 
logiquement que ceux qui pratiquent la méthode extensive ne 
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peuvent comparer valablement que leurs propres abstractions. 
L'on peut se demander aussi, en pratique, si les comparai-
sons qu'on veut établir sont à la portée d'un seul chercheur 
puiqu'elles supposent une enquête intensive de longue durée 
chez deux populations au moins, avant de pouvoir être effec-
tuées. En plus, les conclusions dégagées dans la première é-
tude influeront inévitablement sur l'enquête suivante,ce 
qui compromet d'avance la possibilité d'une étude dés-
intéressée et la valeur des conclusions qu'on voudra 
dégager. Concrètement, M. Griaule s'est surtout intéressé 
aux peuples du Soudan français (Dogon, Bambara,Bozo,Kou-
roumba, etc.) vivant dans la boucle du Niger et dont 
il a étudié la mythologie et la cosmologie. 
Ceci nous amène à parler de la deuxième direction 
dans les recherches ethnologiques françaises, à savoir, 1* 
orientation systématique. 
Par cette dénomination il faut entendre les recherches ayant 
pour objet l'étude comparative d'un secteur ou aspect par-
ticulier retenu à des fins comparatives. M.Griaule, comme 
nous le disions plus haut, a étudié particulièrement le 
mythe et la cosmologie, considérées 'par lui comme les ca^ 
tégories les plus élevées, subsumant en elles la vie so-
ciale, technique,religieuse et politique. Ce genre d'étude 
l'amène à négliger des comparaisons à des niveaux qu'il 
considère comme trop limités et particuliers, ne permettant 
pas de généralisations valables. Nous pensons ici aux rela-
tions à plaisanterie qu'il aborde par le biais du mythe et 
qu'il désigne par l'expression "alliance cathartique" et 
au totémisme dogon qu'il préférerait appeler "binouîsme" 
(58). Cette attitude, croyons-nous, pourrait expliquer la 
négligence, dans son oeuvre manifeste,pour les données con-
crètes de la vie sociale et de ses multiples ramifications. 
Ce qui, par contre, retient avant tout notre attention sont 
les mythes, les dogmes, qui 
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"ne sont pas de simples curiosités valables pour elles-
mêmes et pour elles seules; ce sont des concepts effica-
ces, des fermente contenant des vues originales sur des 
énigmes humaines dont la naissance remonte très loin dans 
le déroulement chaotique des sociétés. Grâce à eux, les 
problèmes de le circoncision, de l'excision, des techni-
ques du commerce, du totémisme, de la réincarnation, de 
la personne humaine reçoivent des solutions indigènes et 
se posent, pour nous, sur de nouvelles pases" (59). 
Ce sont ces mêmes problèmes qui ont guidé M.Gnaule dans 
ses contacts avec d'autres peuples du Soudan où il a dé-
couvert des solutions analogues à celles qu'il avait mises 
à jour chez les Dogon. 
"Dans l'état actuel des recnerches, la pensée du monde 
noir, (il s'agit ici, en réalité, des populations Bamba-
ra, Mandingue, Dogor, Bozo, Kinianka, Samogo, Mossi, Kou-
lé, Forgerons, Trouvères, soit 3 à 4 millions d'hommes) 
présente les caractéristiques suivantes : elle est orien-
tée vers un savoir qui peut parfois se confondre avec u-
ne connaissance adéquate, mais qui, le plus souvent, est 
une Sophie. Cette pensée fait de l'Univers un ensemble 
ordonne, où l'idée de loi est moins présente que celle 
d'harmonie préétablie,sans cesse troublée, et continûment 
réordonnée. Chaque partie de cet ensemble est un résumé 
de tout" (60). 
Cette unité dans le mythe se concrétiserait dans un système 
d'alliances internationales : 
"L'une des découvertes capitales de ces derniers travaux 
est l'état de symbiose religieuse dans lequel vivent qua-
si consciemment certains éléments savants de ces popula-
tions et inconsciemment le tout-venant. Les Dogon se di-
sent de même famille que les Bambaras; avec les Bozos, 
ils soutiennent ces rapports d'alliance que la sociologie 
a nommé, assez naïvement, "parenté à plaisanterie" et 
qui recouvrent de profondes affinités {...} Rien d'éton-
nant donc à retrouver chez les uns et les autres le même 
génie dont les formes et caractères initiaux portent vrai-
semblablement la marque bozo" (61). 
Au-delà delà constatation d'une communauté de pensee propre 
aux peuples noire, V. Gnaule cherche une explication,sur-
tout historique, et peut-être même, philosophique. Ainsi 
s'amorce pour nous la discussion de la troisième direction 
de l'ethnologie exeraplifiée dans l'oeuvre de M.Gnaule. 
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D'après les explications qu'il avance, il y au-
rait eu des contacts entre les diverses populations du Sou-
dan d'une part, et entre celles-ci et les peuples méditer-
ranéens d'autre part. Or, ces explications, pour interes-
santes qu'elles soient, considérées en elles-mêmee,ont 
cependant un défaut qui les vicie toutes: elles se con-
tredisent. On dirait que M.Gnaule, pour justifier la pa-
renté métaphysique qu'il avait cru découvrir, s'est saisi 
de toutes les hypothèses qui s'offraient à lui, sano tenter 
de les mettre à l'épreuve des faits et de les accorder en-
tre elles. Les voici : 
Une première explioaxion attribue aux Forgerons 
un rôle unificateur, responsable de la parenté relevée chez 
les peuples habitant la boucle du Niger; c'est ainsi quel' 
arche civilisatrice appartiendrait en propre 
"aux Forgerons, et il apparaît que chacune des popula-
tions nommées l'a adopté, à une époque lointaine, en Γ 
accomodant à son genre de vie, selon son génie pro-
pre. Les Forgerons sont, ou se croient, homogènes et 
ont essaimé, sur une surface considérable, des grou-
pes plus ou moins nombreux. Endogames, ils vivent cepen-
dant en symbiose avec les populations très diverses dont 
ils parlent la langue et dont ils adoptent les coutumes, 
à moine qu'ils n'aient eux-mêmes un fond qui, à l'image 
du système du monde, a été accomodé par les gens aux-
quels ils se liaient" (62) 
Une deuxième hypothèse, émise dans d'autres écrits considè-
re la religion soudanaise, c'est-à-dire celle qu'auraient 
en commun les populations habitant le Soudan français, com-
me relevant de la même inspiration que celle de la Grèce 
antique, l'Egypte et peut-être même de Babylone (63). 
Après avoir constaté que la métaphysique dogon 
"déborde le monde noir et nous explique à nous, Méditera-
néens, des conceptions qui étaient valables danti nos con-
trées pendant l'antiquité" (64). 
et qu'elle explique les symboles du zodiaque, une entrepri-
se où les méditerranéens ont échoué, M. Gnaule en vient à 
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postuler des contacts entre le Soudan et des régions si-
tuées plus au nord et à l'est : la métaphysique dont il 
vient d'être question aurait 
"poussé quelque pointe vers les nobles riverains de la 
Méditerranée orientalP" (65). 
"Kais il convient de dire que ce mythe est incorporé dans 
une vaste doctrine connue de quelques-uns et qui, d'après 
nos récentes enquêtes dans ces pays.pourrait se rattacher 
à l'Egypte et au Proche-Orient" (66). 
"On ne peut que conclure à de très longs, de très vieux 
et trfes intimes contacts entre la Méditerranée et l'Afri-
que intérieure" (67). 
M.Griaule va même jusiji'à proposer une théorie du peuplement 
de l'Afrique : 
"En résumé, et si l'on admet la théorie de Delafosse, on 
peut se représenter l'Afrique noire sous la forme de trois 
régions : l'une au sud de l'Equateur, aurait reçu les 
premiers envahisseurs et se serait conservée à peu près 
pure de tout mélange avec les Négrilles qu'elle aurait 
poussés dans des territoires inexploitables.Leurs descen-
dants seraient les actuels Bantous. 
Au nord de l'Equateur, dans la longue bande de forêts 
longeant le Golfe de Guinée, la seconde vague d'hommes 
se serait plus ou moins mélangée au Négrilles et à quel-
ques éléments Bantous, pour former le groupe des Noirs de 
Guinée. Enfin, dans la savane ouverte, au contact avec le 
Sahara déverseur de Blancs, une autre partie de cette se-
conde vague métissée de Négrilles et d'autochtones, eux-
mêmes en contact avec la Méditerranée, forma le type Sou-
danais" (68). 
Dans d'autres écrits encore, K.Griaule est moins affirmatif 
quant aux racines historiques de la thèse qu'il avance et 
l'on ne sait s'il penche pour une communauté d'origine en-
tre des peuples partageant un même substrat métaphysique et 
mythologique, ou s'il prétend qu'il s'irait d'une mentalité 
commune sans contact préalable pour l'expliquer. Sans ce 
dernier cae, il se pourrait qu'il avait en tête une espèce 
de pensée sauvage : 
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"Kous comprenons que le soudanais, dans sa misère techni-
que, sous un climat sans pardon, sur une terre difficile, 
ait cherché comme le Grec,comme le Chaldéen,comme le Chi-
nois,une explication du monde dont il importe peu qu'elle 
ne soit pas entièrement exacte. Cette explication permet-
tra peut-être d'établir un nouveau bilan de l'apport four-
ni au patrimoine culturel de l'humanité par la notion de 
mentalité improprement nommée primitive" (69). 
"Par ailleurs, on ne saurait s'empêcher en étudiant ces 
systèmes de se reporter à ceux de la Chine, de l'Inde, 
ou de la Grèce. Il y a là des correspondances qui ne 
sauraient être fortuites. Non point qu'il soit temps de 
se demander s'il est un chemin qui mena les institutions 
de 1'Extrême-Asie au Sénégal, de Byzance au Niger, par on 
ne sait quels détours. Kon point que les Koirs soient 
sans conteste un reflet ou un conservatoire de l'antiqui-
té. Il y a là une énigme. La nécessité se fait seulement 
sentir de mettre sur un même plan d'intérêt, dès aujourd' 
hui et pour commencer, la pensée Bambara, la pensée Dogon 
et celles de l'Asie, comme celle de l'antiquité classi-
que" (70). 
Une dernière explication de la communauté de pensée dans le 
monde soudanais proviendrait de leins politiques datant du 
treizième siècle : 
"Comme les Kouroumba, qu'ils supplantèrent dans les fa-
laises, les Όοβοη déclarent être venus du Yandé. Cette 
région qui s'étend à l'ouest de Bamako est le siège de 
l'ancien empire mandingue Koita, dit du i.Iali, qui a éten-
du sa domination sur une ¿-rande partie de l'Afrique occi-
dentale au Xlle siècle. 
Or, en même temps que celles menées chez les Dogon et les 
Kouroumba, les enquêtes poursuivies dans les populations 
voisines, chez les Kandmgue, les Barbara, les Bozo, les 
Samogo, les Karka et les Peul notamment, ont permis de 
déceler l'existence d'une organisation de ces populations, 
qu'on peut qualifier d'internationale, et qui aurait été 
codifié à l'époque de Soundiata. 
La structure sociale de ces différentes populations, qui 
se reconnaissent des liens de parenté ou d'alliance, et 
pour certaines d'entre elles,une origine commune, est ba-
sée sur des principes analogues et étayée par un mythe 
cosmogonique identique. Les manifestations rituelles, ap-
paremment différentes, recoivrent les mêmes croyances et 
procèdent d'une mentalité comparable" (71). 
Les commentaires qu'appellent ces estais d'interprétation 
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contradictoires porteront à la fois sur le bien-fondé des 
hypothèses proposées par IT.Griaule et sur leurs implications 
méthodologiques. 
L'on peut se demander si les ressemblances entre les spécu-
lations des divers peuples habitant la boucle du Niger se 
sont imposées au chercheur pendant son enquête ou s'il les 
a trouvées parce qu'il les cherchait. Nous penchons plutôt 
pour la deuxième éventualité,tout d'abord, parce que la ci-
vilisation soudanaise manifeste effectivement une certaine 
unité, ensuite parce que l'orientation de l'école ethnolo-
gique française prédisposait K.Criaule à chercher avant 
tout des rapports historiques comme justification ultime,en-
suite parce qu'il était fermement décidé à réhabiliter les 
cultures noires auxquelles il cherchait à donner une certai-
ne consistance et un passé. Qu'avait-il de mieux à faire 
pour atteindre ce but que d'imaginer un contact entre les 
Dogon et les pays aux civilisations au passé prestigieux, 
tels la Grèce, Babylone, l'Egypte, la Chine,etc. Seulement, 
l'unité de la civilisation soudanaise étant un fait,il était 
superflu d'y ajouter des considérations mutuellement exclu-
sives et de postuler une métaphysique commune. En effet,non 
seulement la valeur de la métaphysique comme instrument de 
travail est loin d'être prouvée, mais en plus, la notion 
même de métaphysique telle que la conçoit l'.Gnaule est 
tellement vague et difficile à definir que l'on peut en 
faire un usage à peu près indistinct : dans la pénombr« 
tous les chats sont gris. En outre, puisqu'une compréhen-
sion comparative ne peut se réaliser qu'à travers des si-
gnifications différentielles, il eût été plus probant de 
souligner l'originalité de chaque peuple soudanais et de 
montrer ensuite comment émerge à travers ces différences 
une unité à un niveau supérieur. 
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IV. ir.Gnaule, le mythe et la philosophie. 
Ces lignes veulent répondre à deux questions,ana-
logues à celles que nous avons posées dans les chapitres 
précédents : est-ce que le mythe dogon présenté par K.On-
aule a une quelconque signification philosophique en soi ' 
et, est-ce que ce même mythe peut offrir matière à réfle-
xion à un philosophe •> 
Notre façon de procéder ressemblera de près à cal-
le que nous avons adoptée dans toute cette troisième par-
tie : noue partirons de ce que M.Griaule a déclaré à propos 
de la portée philosophique du travail qu'il a effectué, 
pour confronter celui-c ensuite avec les déclarations fai-
tes. Nous serons ainsi en mesure de comparer les préten-
tions émisas au sujet de cette oeuvre avec ce que nous lui 
découvrons. 
Cependant, alors que nous avons achevé les chapi-
tres précédents sur un constat de carence, nous nous trou-
vons cette fois devant des perspectives nettement promet-
teuses, susceptibles, comme le croyait M.Griaule de solli-
citer et de retenir l'intérêt du philosophe. I<ous nous ré-
jouissons du fait, qu'après une longue accamulation de ré-
futations coTiplet.es ou partielles, noua soyons capables de 
nous prononcer sans réserves sur un aspect captivant des 
tentatives de V.Gnaule. Bien que celles-ci ne s'inscrivent 
oas de façon directe dans la perspective anthropologique, 
lies peuvent néanmoins stimuler la réflexion et sugférer 
s hypothèses de travail séduisantes. 
A. La philosophie des Dogon... 
En décrivant la pensée des Dogon, r.Gnau-
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le aime à se servir des termes philosophie (72), ontologie 
(73), cosmologi« (74), et métaphysique(75) pour désigner ce 
qu'il appelle "une construction cohérente qu'il convient d' 
aborder comme on le ferait pour celle de Hegel ou de Platon" 
(76), élaboré par le philosophe noir qui serait à la fois 
"pythagoricien, utilisateur de bases multiples,éclaireur de 
l'arithmétique figurée" (77) et qui ferait "mieux sentir,si-
non comprendre, le logos platonicien ou le johannique"(78). 
A vrai dire, et sans vouloir porter atteinte aux 
capacités reflexives des Dogon, cet éloge dithyrambique 
nous semble surfait. Voyons de plus près ce qu'il y aurait 
de particulièrement méritoire dans leurs tentatives d'expli-
cation et, en premier lieu, à quel titre Y.Criaule les qua-
lifie de philosophiques. 
"(ce système) est à coup sûr philosophie, si l'on entend 
par là, comme le propose Bergson, une attitude de l'hom-
me dans son privé face au monde" (79). 
C'est sans doute cette attitude que M. Griaule a en tête 
quand il la qualifie de Sophie,ou de sagesse (80). Une telle 
compréhension su terme "philosophie", tout en mettant l'ac-
cent sur le c5té pratique de la pensée des Dogon n'exclut 
pas une certaine activité des facultés plus proprement 
spéculatives, et c'est, sans doute, la présence de cel-
le-là qui incite M. Griaule à se servir du terme mé-
taphysique. Il transparaît en effet, dans d'autres de 
ses écrits que le besoin d'explication et le plaisir 
spéculatif occupent une large part dans les efforts ac-
complis par les Dogon pour arriver à rendre compte du monde 
qu'ils habitent : 
"...l'esprit noir est non seulement capable de suivre une 
idée jusqu'au bout, avec persévérance, sinon avec logique" 
(81). 
"Il importe au contraire de constater, sans plus,que (les 
Noirs)- spéculent à leur manière sur d'autres faits que ceux 
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de nourriture ou de magie et que cette spéculation mérite 
de notre part une autre réaction que celle du mépris et 
de la condescendance" (82). 
Les qualités principales de cette spéculation seraient la 
cohérence (83)» la logique (84), dont l'ambition ultime se-
rait de présenter le monde dans sa totalité (85)· Le lien 
intégratif qui incorpore сев différents éléments constitu-
tifs dans une vision synthétique du monde serait le principe 
d'équivalence, établissant des catégories et des correspon-
dances entre elles (86). 
C'est précisément pour accentuer et valoriser l'aspect spé-
culatif de la pensée que M.Griaule se sert du terme méta-
physique (87) : 
"En ce qui concerne le terme métaphysique, écrit-il, j'a-
voue m'en servir parce qu'il fait bien.Dire que les Noirs 
ont une métaphysique, cela fait dresser l'oreille, cela 
irrite ou intéresse, enfin cela agite les esprits" (88). 
Toutefois, ce n'est pas uniquement dans l'intention d'in-
quiéter le public que M.Griaule emploie ce terme puisque 
dans d'autres écrits il s'est attaché à définir la façon 
dont il en concevait l'application au cas des Dogon : 
"Et il faut bien qualifier de métaphysique un système pré-
sentant, entre autres, un mouvement de va-et-vient de 1' 
essence comme fondement de l'action universelle, sinon 
comme fondement de l'être Іиі-т т " (89). 
Le fait par conséquent que les Dogon disposent d'un principe 
explicatif réduisant un certain nombre de phénomènes variée 
semble suffire к M.Griaule pour élever leur cosmologie au 
niveau d'une métaphysique t 
"Lorsque les Noirs disent, par exemple, que la terre tour-
ne autour du soleil et non pas le soleil autour de la ter-
re, et qu'elle fait partie de la voie lactée, ne se pla-
cent-ils pas au point de vue métaphysique ? Pour nous, 
bien sûr, il n'en est pas ainsi. Lorsqu'ils disent : le 
monde dans lequel s'agite la terre a une forme de spirale 
(c'est-à-dire une galaxie), pour eux c'est encore de la 
métaphysique, alors que с'est,pour nous, de la physique" 
(90). 
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Et lorsque dans la genèse de l'univers, les Dogon placent à 
l'origine des choses le mouvenent vibratoire et hélicoïdal 
(S1), cette vision serait, en fonction du même principe de 
mouvement en spirale, également à concevoir comme métaphysi-
que. Ce souci d'une explication fondamentale rapproche in-
contestablement la pensée des Dogon des philosophes pré-so-
cratiques de l'école ionienne (Thaïes, Anaximandre, Anaxi-
mène) un rapprochement que Y.Gnaule n'a pas omis de faire 
(92). 
Ce principe explicatif se revêtirait volontiers 
de fables et de légendes (93) ce qui fait que le système 
spéculatif des Dogon mérite à ce titre d'être considéré 
également comme cosmologique (94) et mythologique (95). En-
robée dans une suite de séquences narratives cette cosmolo-
gie reflète 
"l'appréhension de quelque chose de vivant, envisagé sous 
un angle biologique. L' univers tout entier se meut : 
l'homme sur la terre se meut, et la vie, à l'intérieur du 
plus petit grain de céréale se meut" (96). 
Dars cet univers essentiellement mouvant,le moteur dynamique 
serait constitué par une"harmonie, sans cesse troublée, et 
continûment réordonnée" (97) 
A présent que nous avons évoqué fidèlement les ri-
chesses que M.Gnaule a découvertes dans la pensée des Do-
gon, et qui, croyons-nous.y sont détectables, il importe de 
savoir comment s'emboîte ce qu'elle aurait à la fois de phi-
losophique, de métaphysique et de mythologique. Etant donné 
que les spéculations dogon sont le produit conscient des ef-
forts d'intellection accomplis par certains informateurs,il 
faut les considérer comme une construction de l'esprit, et, 
puisque celle-ci permet à l'homme de s'enraciner dans son 
monde, il n'y a pas d'objections à ce que nous la qualifions 
de philosophique. Si, par contre, en sus des tentatives de 
compréhension systématique on exige un esprit critique, 
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lee Dogon ne peuvent être considérés comme philosophes. 
Quant à savoir si leur pensée peut en plus être appelée à 
la fois métaphysique et mythologique, la question n'a pas 
une réponse vraiment patente. En effet, nous imaginons avec 
difficulté comment un principe explicatif fondamental et ab-
strait puisse coexister avec ce qu'il y a de concret dans u-
ne série de séquences narratives et cela à l'intérieur d'u-
ne synthèse cohérente et fermée. La seule solution, et qui 
croyons-nous, est vraie, c'est d'envisager ces mythes comme 
n'étant que des moyens d'exposition, et d'une exposition qui 
reste toujours en voie d'achèvement et ne réussit jamais à 
fermer la boucle du raisonnement circulaire,qui cherche & s' 
expliquer de façon exhaustive à soi-même. Nous nous trouvons, 
par conséquent,en présence d'un système philosophique ouvert, 
qui ne peut être assimilé à la philosophie de Hegel. En d' 
autres termes, la tentative mytho-poétique de Ogotemmeli et 
des autres Dogon est une entreprise sans fin, destinée à s' 
éparpiller et à se ramifier toujours davantage dans sa quê-
te Impossible, qui est de rendre compte d'elle-même et des 
efforts Imaginatifs qui la sous-tendent. 
B. ... et nous. 
Après avoir ainsi caractérisé la philosophie do-
gon, la voie nous semble toute tracée pour l'évaluation des 
richesses qu'elle peut révéler à l'esprit épris de spécula-
tion. 
La philosophie du vingtième siècle est essentiel-
lement critique, c'est-à-dire qu'elle cherche sans cesse de 
réduire les présupposés implicites qu'elle n'auraitpas jus-
tifiés. A ne nous fier qu'à l'oeuvre de U.Criaule, la phi-
losophie des Dogon n'aurait, par contre, que dee énoncés ex-
plicites, ce qui fait qu'une part importante du monde de 
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pensée dogon, la dimension inavouée, a échappé, sinon à 11 
attention de l'ethnologue français, du moins à son investi-
gation. Il ne peut donc être question pour nous de 
continuer la réflexion que les habitants du Mali ont 
été amenés à amorcer. L'apport possible qu'elle consti-
tue, c'est d'enrichir notre vision du monde et d'au-
trui par ses perceptions originales et profondes. C' 
est ainsi que l'individualiste critique qui gît en cha-
cun de noue pourrait grâce à elle se remémorer,par exem-
ple, de la dimension cosmo-biologique profondément enfouie 
désormais sous les couches de plus en plus épaisses de notre 
civilisation technique. Il pourra également réfléchir sur 
le sens su vêtement à partir du rapport qu'établissent les 
Dogon entre le tissu et la parole,ou encore,comme le fait H. 
ßoußlas (98), se servir de la divination par le Renard pour 
mieux comprendre les tendances de l'ethnologie française et 
l'anthropologie de Grande-Bretagne. 
Qu'il nous soit permis de conclure en disant que 
ci l'ethnologie française veut aider à renouveler notre ré-
flexion,nous lui accorderons, pour ce faire, tout le crédit 
qu'il lui faut. 
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CONCLUSION 
L'oeuvre de M. Griaule repose виг une équivoque 
fondamentale : l'intention première de l'auteur était d'ex-
plorer la pensée dogon ou, en d'autres termes, de vivre du 
dedans la culture qu'il étudie,tout en ne visant qu'acces-
soirement à atteindre des résultats valables au niveau so-
ciologique, Nous apprécions l'intérêt et la valeur d'un tel 
objectif dont les prétentions ne sont pas abusives.Malheu-
reusement,il n'est pas resté à l'intérieur du champ limité 
où elles peuvent se faire valoir et constituer un apport 
réel. M.Griaule a visé à dépasser la recherche épistémolo-
gique en étendant le champ d'application et la diffusion 
des spéculations qu'il avait consignées et en les érigeant 
en un système socialement homologué. 
Cette fois les prétentions de M.Griaule sont abusives, et 
nous refusons d'admettre ce grossissement indu,tout d'abord 
pour la simple raison d'ordre logique qui veut que les con-
clusions ne peuvent dépasser les prémisses en extension,et 
ensuite, parce que les confrontations auxquelles nous nous 
sommes livrés dans le présent travail montrent à souhait que 
les théories avancées par M.Griaule ne trouvent que très 
rarement une application concrète.Bref,nous ne pouvons ac-
corder aux spéculations de quelques Dogon que la valeur 
qu'elles méritent,encore faudrait-il savoir dans quelle me-
sure on peut leur faire crédit,car,nous semble-t-il, l'in-
tervention de l'ethnologue dans leur élaboration ne nous 
semble pas négligeable. Que la réflexion des informateurs 
n'a pas été entièrement autonome, mais a été surtout occa-
sionné par l'eniuête de M.Griaule et soutenue par les ques-
632 
tions qu'il posait, nous semble de loin plus évident que 
d'admettre la préexistence, même dans le for intérieur des 
informateurs,d'un système de pensfe charpenté. Les tâtonne-
ments et contradictions que nous avons relevés sont là pour 
prouver que la démarche des informateurs a été hésitante et 
mal assurée, et que le système qui finalement a vu le jour, 
ne s'est élucidé et constitué qu'en s'énonçant. Les révéla-
tions faites à M. Griaule, et que celui-ci prenait à tort 
pour une introduction dans les connaissances initiatiques 
les plus secrètes, n'étaient en grande partie qu'une tenta-
tive sollicitée par l'enquêteur.La mystagogie s'est révélé 
n'être, en somme, qu'une volonté de mystification 
-oOo-
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THESES ANNEXES 
ι. 
La notion de diachronie utulisée par Claude Lévi-Strauss dans 
La Pensée sauvage ne couvre pas la notion d'histoire, même dans les 
sociétés dites totémiques. 
Il 
Le point de vue dialectique mérite plus d'attention dans l'étude des 
rapports Culture-Personalité. 
111 
Le système administratif, et plus en particulier, l'activité du parti 
unique UPRON'A au Burundi, est une adaptation du système politique 
traditionnel. 
IV. 
L'anthropologie culturelle est en mesure de contribuer efficacement a la 
rénovation des orientations de base de la politique pratiquée par les pays 
riches d^ns le domaine de la coopération technique. 
V. 
Les universités bîlges négligent la recherche et l'enseignement en 
matière d'anthropologie culti-relle. Pai ailleurs, l'dKÍe fourme par la 
Belgique au developpîment du tiers monde exige que cette déplorable 
lacune soit rapidement comblée. 
VI. 
Dans l'étude d:s foimes africaines de Christianisme une attention trop 
exclusive a été portee aux mouvements messianiques et aux Eglises 
autonomes africaines. 
VII. 
L'origine dss problèmes linguistico-politiques auxquels les jeunes états 
africains sont confrontes ne s'explique qu'en partie par le multilinguisme 
qui caractérise ces étals. Le cas du Burundi, qui est linguistiquement 
homogène, en apporte la preuve. 


